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Afrikanischer Deszendent sein 
 
Sie kamen, weil sie hergebracht wurden 
gewaltsam, 
ihrer Heimat entrissen. 
 
Sie ließen sich nieder wie sie konnten, 
sie blieben und fuhren fort... 
sie schwiegen bis sie sich tarnten. 
 
Aber…sie sagen, dass Afrika weiterhin den 
Schwarzen folgt wohin er geht 
Mama Afrika lebt weiter, in jeder Zelle 
und sie vermehrt sich um nicht zu sterben. 
 
So Generation nach 
Generation, 
Bezeichnen sie ihren Weg, trotz des 
„Weißwerdens“. 
 
Die Stille war...und sie transformierte sich 
in einen unterdrückten Schrei 
seit sie sich befreiten können sie sagen: 
 
Hierher brachten sie uns! 
Hier bleiben wir! 
Und jetzt ... HIER SIND WIR 
und kämpfen um unsere Rechte! * 
 
 
* Lucía Dominga Molina, Präsidentin der 
Casa de la Cultura Indo-Afro-Americana, 
Santa Fe, Argentinien. (Ü.d.A.) 
Ser Afrodescendiente 
 
Llegaron, porque los trajeron 
de prepo nomás, 
arrancados de sus pagos. 
 
Se afincaron como pudieron  
se quedaron y siguieron... 
se callaron hasta mimetizarse. 
 
Pero... dicen que África sigue al 
negro a donde vaya 
Mama África se rehace, en cada célula 
y se reproduce para no morir. 
 
Así generaciones tras 
generaciones, 
denotan su paso, a pesar del 
blanqueamiento. 
 
El silencio fue... y se transformó 
en un grito ahogado 
hasta que al liberarse pueda decir: 
 
!Aquí nos trajeron! 
!Aquí nos quedaremos! 
!Y ahora... AQUÍ ESTAMOS 
luchando por nuestros derechos! * 
 
 
* Lucía Dominga Molina, Presidenta de la 
Casa de la Cultura Indo-Afro-Americana, 





1.1.   Forschungsfeld 
 
Während der Zeit meines einjährigen Aufenthalts in Bolivien (2004-2005), als ich mich als 
ehrenamtliche Mitarbeiterin in einem Sozialprojekt für Straßenkinder in der Stadt La Paz 
engagierte, wurde mir die soziale und politische Situation vieler indigener Minderheiten 
des Landes durch zahlreiche Proteste und Aufstände immer wieder erneut vor Augen 
geführt und ich begann mich in dieser Zeit sehr für indigene Bewegungen, und im 
Speziellen für den sozialen und politischen Kampf der afrobolivianischen Minderheit, zu 
interessieren. Damals schon spielte ich mit dem Gedanken über dieses Thema meine 
Diplomarbeit zu verfassen - diesen Gedanken und Wunsch konnte ich - Jahre später - mit 
der vorliegenden Arbeit in die Realität umsetzen.  
Bolivien ist ein Land, in dem mehr als die Hälfte der Bevölkerung indigener Herkunft ist. 
Dieser multiethische und plurikulturelle Charakter des Landes wurde schon in der 
bolivianischen Verfassung von 1994 anerkannt. Trotz dieser Verfassungsprogrammatik 
änderte sich auch weiterhin in der Realität nicht viel an der sozialen und politischen 
Situation der indigenen Bevölkerung Boliviens. Besonders die afrobolivianische 
Minderheit hatte große Schwierigkeiten sich gegenüber größeren und weiter verbreiteten 
Volksgruppen Boliviens zu positionieren. Erst im Jahr 1953 wurde dem System der 
Leibeigenschaft in Bolivien, dem AfrobolivianerInnen, sowie Indígenas ausgesetzt waren, 
nach einer Landreform endgültig ein Ende bereitet. Erst damals - seit noch nicht einmal 60 
Jahren - haben AfrobolivianerInnen ihre Freiheit erhalten und können seither ein 
selbstbestimmtes Leben führen. Doch auch seitdem sehen sie sich weiterhin mit Problemen 
ökonomischer, sozialer, kultureller und politischer Art konfrontiert. Neben der alltäglichen 
Erfahrung von Rassismus, Diskriminierung und Exklusion von Seiten der bolivianischen 
Gesellschaft, leiden AfrobolivianerInnen unter langjährigen Prozessen der Ausgrenzung 
und Invisibilisierung seitens des bolivianischen Staates. Diese Situation der 
jahrzehntelangen politischen „Unsichtbarmachung“ verdeutlicht sich in der Tatsache, dass 
AfrobolivianerInnen bis vor Kurzem in keiner Verfassung des bolivianischen Staates als 
eigenständige ethnische Gruppe anerkennt waren, sowie bis dato noch in keiner 
Volkszählung des bolivianischen Staates seit dessen Unabhängigkeit, erfasst wurden. 
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Aufgrund dieser Situation kämpften und bemühten sich AfrobolivianerInnen viele Jahre 
um offizielle Anerkennung als eigenständige ethnische Gruppe innerhalb des 
bolivianischen Staates, der trotz der Anerkennung Boliviens als multiethnischer und 
plurikultureller Staat in der Verfassung von 1994, AfrobolivianerInnen damals nicht 
offiziell anerkannte. Afrodescendientes machen in Bolivien generell einen kleinen Teil der 
Bevölkerung aus, ihre Kultur und im Speziellen ihre Musik, sind heute jedoch ein 
wichtiger Bestandteil des vielfältigen kulturellen Reichtums des Landes. 
Die vorliegende Arbeit soll einen Überblick über eine ethnische Gemeinschaft geben, die 
mit einem jahrzehntelangen Prozess des Negierens und Versteckens ihrer Existenz, sowie 
mit Unterdrückung durch die Eliten des Landes zu kämpfen hatte und dies bis heute 
teilweise noch hat. Sie wird sich ebenfalls mit Prozessen der Identitätssuche, der 
Konfrontation mit der afrobolivianisch ethnischen Identität und deren gradueller Stärkung, 
sowie mit der Neubelebung und Wiederentdeckung kultureller Traditionen und 
Manifestationen und dem steinigen und schwierigen Weg des Kampfes gegen Rassismus 
und Diskriminierung und dem Kampf um die Erlangung politischer Anerkennung und 
politischer Rechte, beschäftigen. 
Generell stellt die Diasporaforschung ein relativ neues Forschungsfeld der Kultur- und 
Sozialanthropologie dar - ein Forschungsfeld, das sich mit den Stimmen aus der Diaspora 
kommender Wissenschaftler gegen die „westlichen“ Konzepte der „Moderne“ zu richtet 
versucht. In diesem Sinne möchte auch ich in der vorliegenden Arbeit den 
AfrobolivianerInnen die Möglichkeit geben, ihren Stimmen bis nach Europa Gehör zu 
verschaffen. Die Motivation dieser Arbeit liegt darin, das Wissen über die Existenz der 
afrobolivianischen Minderheit in Bolivien auch auf internationaler Ebene zu fördern, da im 
Gegensatz zu den literarisch vielfach aufgearbeiteten Problemen der indigenen 
Bevölkerung Boliviens, bis heute kaum Literatur zur Thematik der afrobolivianischen 
Gemeinschaft existiert – gerade im deutschsprachigen Raum bedeutet die 
Auseinandersetzung mit der Situation der afroamerikanischen Diaspora in Bolivien 
literarisches Neuland. 
Die vorliegende Arbeit basiert auf qualitativen empirischen Daten, die während zwei je 
dreimonatigen Feldforschungsaufenthalten in Bolivien erhoben wurden. Die Ergebnisse 
der Teilnehmenden Beobachtung in afrobolivianischen Communities und der zahlreichen 
geführten Interviews fließen ebenso in die Analyse der Arbeit ein, wie theoretische 
Konzepte zu relevanten Aspekten der Sklaverei, Identität, Ethnizität und der Diaspora. Die 
Grounded Theory, als Analysemethode, sowie Forschungsherangehensweise, umspannt 
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1.2.   Forschungsleitende Fragestellungen 
 
Die Forschungsfragen der vorliegenden Arbeit beziehen sich auf die Thematiken der 
kulturellen Identitätsentwicklung und der politischen Mobilisierung. 
 
Die zu Zeiten der Sklaverei und Leibeigenschaft erlebte ökonomische, soziale und 
politische Deprivation, Unterdrückung und Erfahrung von Gewalt, spielt bei heutigen 
Prozessen der Identitätskonstruktion und der ethnischen Konsolidierung 
afroamerikanischer Diasporagemeinschaften, wie auch bei der in dieser Arbeit 
untersuchten Praxis der afrodiasporischen Gemeinschaft in Bolivien, eine bedeutende 
Rolle. Im Rahmen der Identitätskonstruktion sind hierbei Fragen der ethnischen Identität 
eng verbunden mit Prozessen von „sameness“ und „othering“, sowie mit ständig 
fortlaufenden Prozessen von Selbst- und Fremddefinition. Auch Prozesse der 
Revitalisierung kultureller Traditionen und Manifestationen stehen in engem 
Zusammenhang mit zuvor erwähnten Prozessen der ethnischen Konsolidierung der 
afrobolivianschen Gemeinschaft. Aus diesem Kontext formulierte ich folgende 
Forschungsfragen: 
 
o Wie wird die afrobolivianische Identität konstruiert und gelebt? 
o Welche Bedeutung und welche Auswirkungen haben kulturelle Manifestationen 
und der Revitalisierungsprozess der afrobolivianischen Kultur auf die Stärkung 
des kulturellen Selbstbewusstseins der AfrobolivianerInnen? 
o Welche Rolle spielt Rassismus für die afrobolivianische Gemeinschaft? 
 
 
In Hinblick auf die Strategien politischer Mobilisierung der afrobolivianischen 
Gemeinschaft, welche auf zuvor ablaufenden identitätsstiftenden und –stärkenden 
Prozessen, sowie auf Prozessen der kulturellen und ethnischen Konsolidierung beruhen, 
sind folgende Forschungsfragen für die vorliegende Arbeit von Interesse: 
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o Welcher Strategien bedienen sich AfrobolivianerInnen um politische Ziele zu 
erreichen? 
o Welche Rolle und welche Bedeutung kommt den kulturellen Manifestationen der 
AfrobolivianerInnen im Rahmen der politischen Mobilisierung zu? 
 
 
1.3.   Gliederung der Arbeit 
 
Das einleitende Kapitel gibt einen Überblick über das Forschungsfeld und die 
forschungsleitenden Fragestellungen der vorliegenden Arbeit.  
Im folgenden Kapitel (Kapitel 2) werde ich auf die theoretischen Grundlagen der Arbeit 
eingehen und die Thematik der Sklaverei und des transatlantischen Sklavenhandels, sowie 
Prozesse der Alienation, der Dekulturalisierung, Entsozialisierung und 
Entpersonalisierung, welche als „Erbe der Sklaverei“ auch die afrikanische 
Diasporagemeinschaft in Bolivien stark beeinflussten, näher beschreiben. Des Weiteren 
wird auf Konzepte zu Kultur, Identität, Ethnizität und der Diaspora eingegangen und diese 
erläutert. Kultur, Identität und Ethnizität stehen in einer dialektischen Beziehung 
zueinender, in der es zu Interaktionen, Überschneidungen und gegenseitigen 
Beeinflussungen kommt. Die Kultur der für diese Arbeit untersuchten Gemeinschaft der 
AfrobolivianerInnen beeinflusst sowohl ihre kulturelle, als auch ethnische Identität und 
Ethnizität, wodurch Diskurse zu Kultur, Identität und Ethnizität einen bedeutenden 
theoretischen und empirischen Stellenwert in der vorliegenden Arbeit einnehmen. In 
diesem Zusammenhang wird auch die Frage der ethnischen Identität in der Diaspora und 
die Thematik des kulturellen Traumas, sowie die Bedeutung der Musik als Element der 
Identifikation und des kulturellen und politischen Widerstands, angesprochen.  
Das dritte Kapitel beschreibt die angewandten Methoden der Datenerhebung und 
Datenauswertung der vorliegenden qualitativen anthropologischen Forschung, wobei in 
diesem Zusammenhang auf die Methode der Teilnehmenden Beobachtung als 
charakteristisches Kernelement der ethnographischen Feldforschung, sowie auf die 
Führung ethnographischer Interviews ein besonderes Augenmerk gelegt wird. 
Anschließend wird die Grounded Theory, welche nicht nur eine Analysemethode, sondern 
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eine gesamte Forschungsherangehensweise darstellt und somit den gesamten Prozess der 
Datenerhebung und Datenauswertung der vorliegenden Arbeit umspannt, beschrieben. 
Das folgende vierte Kapitel, der empirische Teil dieser Arbeit, widmet sich der sozialen, 
ökonomischen, politischen und kulturellen Situation der afrikanischen Diaspora in 
Bolivien. In diesem zentralen Teil der vorliegenden Arbeit wird auf den historischen 
Kontext der Sklaverei und Leibeigenschaft in Bolivien, das Landproblem seit der 
Auflösung des Systems der Haciendas, die Migration, die Konfrontation mit 
Diskriminierung und Rassismus und die Gründung kultureller und politischer 
Organisationen, sowie auf kulturelle Aspekte der afrobolivianischen Minderheit in 
Bolivien, eingegangen. Von besonderer Bedeutung werden hierbei der kulturelle und 
politische Kampf der AfrobolivianerInnen um Anerkennung und Gleichberechtigung in 
Bolivien, sowie der Kampf gegen den erlebten Rassismus, sein. Abschließend werden im 
fünften Kapitel, der Conclusio, die zentralen Ergebnisse der Arbeit dargelegt und es wird 
auf die Forschungsfragen der vorliegenden Arbeit eingegangen.  




Malerei von Henry Zannier, ausgestellt im Hotel Bella Vista in Coroico.  
Die Malerei verdeutlicht auf künstlerische Weise die Geschichte der afrikanischen Diaspora in Bolivien. 
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2. Theoretische Grundlagen 
 
Theoretische Fragen zu Konzepten der Sklaverei, der Kultur, Identität und Ethnizität, 
sowie der Diaspora sind seit Jahrzehnten Schwerpunktthemen der Kultur- und 
Sozialanthropologie und auch im Rahmen der vorliegenden Arbeit von größter Bedeutung. 
Prozesse der Alienation und der Dekulturalisierung spielen als „Erbe der Sklaverei“ im 
theoretischen Diskurs der Arbeit, sowie in der gelebten Praxis der afrikanischen 
Diasporagemeinschaft in Bolivien ebenso eine Rolle, wie eine Konfrontation mit der 
Bedeutung der Verwobenheit von Kultur und Identität in Hinblick auf Mechanismen der 
Konstruktion kultureller Identität. Die vorliegende Diplomarbeit wird der Frage 
nachgehen, auf welche Weise Kultur und Identität einander beeinflussen und verändern 
und welche Bedeutung kulturellen Manifestationen im Rahmen sozialer Grenzziehungen 
und im Prozess der Identifikation mit der eigenen ethnischen Gemeinschaft, zukommt. 
Hierbei fließen sowohl in den theoretischen Teil, wie auch in die Analyse dieser Arbeit, 
kultur- und sozialanthropologische Standardwerke, wie beispielsweise Barths Sammelband 
„Ethnic Groups and Boundaries“, Benedict Andersons „Imagined Communities“, Stuart 
Halls und Paul du Gays „Questions of Cultural Identity“, sowie u. a. Werke von Gilroy, 
Eriksen, Cohen und Brah, ein.  
Im Anschluss möchte ich genauer auf Definitionen, historische Kontexte und aktuelle 
theoretische Diskurse zu Sklaverei, Kultur, Identität, Ethnizität, sowie der Diaspora 
eingehen und diese erläutern.  
 
 
2.1.   Sklaverei 
 
„Sklaverei ist ein sozioökonomisches System, das auf Eigentum und/oder Besitz an 
Arbeitskräften basiert.“ (Haller 2005:195) Sklaverei ist ein System der vollkommenen 
rechtliche und ökonomische Abhängigkeit und totalen Kontrolle einer Person von einer 
anderen mit dem Ziel der ökonomischen Ausbeutung. „Slavery is one of the most extreme 
forms of the relation of domination, approaching the limits of total power from the 
viewpoint of the master, and of total powerlessness from the viewpoint of the slave.” 
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(Patterson 1982:1) SklavInnen sind Personen, über die bestimmte (unspezifizierte) Rechte 
ausgeübt werden. (vgl. Miers und Kopytoff 1977:11)  
Sklaverei begann nicht erst mit dem transatlantischen Sklavenhandel, der Verschiffung 
afrikanischer SklavInnen in die „Neue Welt“, sondern schon sehr viel früher. 
Mesopotamien um 6800 v. Chr. ist die erste Region und Zeit in der die Existenz der 
Sklaverei nachgewiesen werden kann. Sklaverei war auch integraler Bestandteil der 
Sozialsysteme des ägyptischen, griechischen und römischen Reichs.  
 
Im Rahmen dieser Diplomarbeit möchte ich hier jedoch nur auf den transatlantischen 
Sklavenhandel und die Sklaverei in der „Neuen Welt“ eingehen, da nur diese in 
Zusammenhang mit dem Thema der vorliegenden Arbeit von Relevanz sind.  
 
 
2.1.1. Der transatlantische Sklavenhandel und die Sklaverei in der „Neuen 
Welt“ 
 
Die Geschichte der Sklaverei in den Amerikas begann nach der Ankunft des genuesischen 
Seefahrers Christoph Columbus 1492 am amerikanischen Kontinent und dauerte bis in das 
19. Jahrhundert. Die Ausbreitung der Plantagenwirtschaft in den Amerikas erforderte eine 
immer größere Zahl an billigen und robusten Arbeitskräften, welche schon sehr bald nicht 
mehr durch Indigene und europäische Schuldknechte gedeckt werden konnten. Aus diesem 
Grund schlug Bartolomé de las Casas, für welchen die Seele afrikanischer Menschen 
weniger sensibel und heilig war als jene der Indigenen, im Jahr 1517 dem spanischen 
König die Einfuhr von AfrikanerInnen in die Amerikas vor, die als Arbeitskräfte die 
Aufgaben der Indigenen ersetzen sollten (vgl. Llanos Moscoso 2004:12). Die Idee des 
dominikanischen Mönchs, den Indigenen Amerikas zu helfen und sie von der Sklaverei zu 
befreien und afrikanische Menschen zu ihrer „Unterstützung“ zu „importieren“, hatte 
weitreichende Folgen. Das Interesse des spanischen Königshauses wurde erweckt. Kurz 
darauf entwickelte sich eine kommerzielle Aktivität und ein aktiver Handel mit 
afrikanischen SklavInnen. Durch die Errichtung von Handelsniederlassungen an der 
westafrikanischen Küste nahm der transatlantische Sklavenhandel einen enormen 
Aufschwung und das „Schwarze Elfenbein“ (Wolf 1986:278) – afrikanische SklavInnen – 
wurden zur wichtigsten „Ware“ des afrikanischen Kontinents. Portugiesen initiierten den 
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Handel mit SklavInnen, worauf sehr bald auch Holländer, Engländer und vor allem Spanier 
folgten. Die Nachfrage an afrikanischen SklavInnen wuchs im 16. Jhdt. aufgrund eines 
hohen Arbeitskräftebedarfs auf den portugiesischen Zuckerrohrplantagen, sowie in den 
spanischen Silbermienen stetig. (vgl. ebd. 279) Ab dem Jahr 1641 konnten afrikanische 
SklavInnen in Amerika legal gekauft und verkauf werden. Im 18. Jahrhundert, dem 
„Goldenen Zeitalter der Sklaverei“ wurde der Handel mit afrikanischen SklavInnen zum 
größten legalen Handel jener Zeit (vgl. Wolf 1986:279). Zwischen dem 15. und 19. 
Jahrhundert wurden ca. 11,5 Mio. afrikanische SklavInnen in die „Neue Welt“ deportiert 
(vgl. Hirschberg 2005[1999]:343). Andere historische Arbeiten sprechen von bis zu 22 
Mio. verschifften SklavInnen. Die „Reise“ von Afrika nach Amerika dauerte ca. 40 Tage, 
auf Schiffen, die zum Teil 400 bis 500 SklavInnen transportierten. Aufgrund von Hunger, 
Gewalt und Krankheiten starben mindestens 13 Prozent der SklavInnen auf dem 
Transportweg nach Amerika.  
 
Der transatlantische Sklavenhandel erfolge in Form des sogenannten transatlantischen 
Handelsdreiecks. Europäische Erzeugnisse, wie Gewehre, Eisenstangen, Töpfe, Glasperlen 
und Alkohol wurden an der westafrikanischen Küste gegen SklavInnen eingetauscht, 
welche wiederum in der „Neuen Welt“ verkauft wurden. Mit diesem Profit wurden 
„tropische“ Produkte wie Zucker, Kaffee, Baumwolle und Tabak in den Amerikas 
eingekauft und mit den Schiffen nach Europa transportiert.  
 
 
2.1.2. Der Prozess der Alienation – Dekulturalisierung, Entsozialisierung, 
und Entpersonalisierung  
 
In der spanischsprachigen Literatur zur Sklaverei in Bolivien wird häufig von der 
mercancía humana gesprochen, da SlavInnen dehumanisiert und als „Ware“ gekauft, 
verkauft und besessen werden können. Sie sind Besitztum einer anderen Person. 
SklavInnen haben weder das Recht auf Eigentum, das Recht auf Freiheit, noch das Recht 
der Verfügung über ihre eigene Person. „Rechtlich wird der Sklave als eine 
Eigentumssache beschrieben; er ist also unveräußerbar und seinem Eigentümer 
unterworfen.“ (Meillassoux 1989:11) SklavInnen werden durch mentale und/oder 
physische Gewalt kontrolliert und zur Arbeit gezwungen. Sklaverei bedeutet folgend 
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ökonomische, soziale und politische Deprivation, legale Impotenz und Unterdrückung. 
„Durch die Gefangennahme werden [SklavInnen] aus der Gesellschaft ihrer Herkunft 
herausgerissen und entsozialisiert; durch die Art ihrer Eingliederung in die 
Aufnahmegesellschaft und das eindeutige Band, das sie mit ihrem Herrn unterhalten, 
werden sie entzivilisiert, eventuell entpersönlicht. Durch diese Prozesse definiert sich ihr 
Stand.“ (Meillassoux 1989: 100) Auch Miers und Kopytoff schreiben die Umstände der 
Sklaverei durch das Herausreißen der SklavInnen aus ihrer Herkunftsgesellschaft 
folgendermaßen: „He [a slave] suffered a traumatic and sometimes violent withdrawal 
from kin, neighbours, and community, and often from familiar customs and language” 
(ebd. 1977:14), wodurch SklavInnen ihre eigene soziale Persönlichkeit, ihre Identität und 
ihren Status verlieren. Auch Haller betont die tiefgreifenden Prozesse der 
„Dekulturalisierung und Desozialisierung“ (Haller 2005:195) durch den Verlust jeglicher 
Verbindung zu und das Herausreißens aus der Herkunftsgesellschaft und die 
Unterdrückung, sowie absoluten Verfügungsgewalt durch ihren Herrn.  
Nach Miers und Kopytoff muss die Sklaverei als ein Prozess verstanden werden, welcher 
verschiedene Phasen des Übergangs beinhaltet. Hierbei bildet das brutale Herausreißen der 
SklavInnen aus ihrer gewohnten Umgebung, ihre Desozialisierung und Depersonalisierung 
– der Prozess der sozialen Negation – die erste (extern hervorgerufene) Übergangsphase 
der Versklavung. Die nächste Phase beinhaltet die Einführung der SklavInnen in die 
Gesellschaft und das Umfeld ihrer zukünftigen Herren, wobei dieser Prozess der 
„Eingliederung“ nach Patterson eine Paradoxie beinhaltet: „[T]he introduction of the slave 
into the community of his master, (…) involves the paradox of introducing him as a 
nonbeing.” (Patterson 1982:38)  Unter nonbeing versteht Patterson eine Art des sozialen 
Todes („social death”). Der Sklave, als „sozial tote Person” („socially dead person”) „is 
not a person in it [society] – nor to it” (Miers und Kopytoff 1977:15), „the relation to him 
is a non-relation.” (zit. n. Simmels 1950:407 in Miers und Kopytoff 1977:15) SklavInnen 
werden aufgrund ihres Standes in der Gesellschaft ihrer Herren nicht als menschliche 
Personen angesehen und somit auch nicht als solche behandelt. 
Pattersons formulierte des Weiteren den Begriff der natal alienation in Verbindung mit 
den Begriffen der Desozialisierung und Depersonalisierung: „ [T]he term “natal 
alienation”, (…) goes directly to the heart of what is critical in the slave’s forced 
alienation, the loss of ties of birth in both ascending and descending generations. It also 
has the important nuance of a loss of native status, of deracination. It was this alienation 
of the slave from all formal, legally enforceable ties of “blood”, and from any attachment 
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to groups or localities other than those chosen for him by the master, that gave the relation 
of slavery its peculiar value to the master. The slave was the ultimate human tool, as 
imprintable and as disposable as the master wished.” (Patterson 1982:7) „Not only was the 
slave denied all claims on, and obligations to, his parents and living blood relations but, 
by extension, all such claims and obligations on his more remote ancestors and on his 
descendants. He was truly a genealogical isolate. Formally isolated in his social relations 
with those who lived, he also was culturally isolated from the social heritage of his 
ancestors.” (ebd. 10) Die soziale und psychische Situation der SklavInnen ist eine der 
Alienation und Missachtung ihrer Person. „[S]lavery is the permanent, violent domination 
of natally alienated and generally dishonoured persons.” (Patterson 1982: 13) Die soziale 
und kulturelle Alienation der SklavInnen ist für die Herren, neben der Androhung und 
Ausübung von physischer Gewalt, ein wichtiges Instrument der Kontrolle ihres 
„menschlichen Besitzes“. Patterson betont des Weiteren, dass SklavInnen aufgrund des 
Ursprungs ihres Status, der Erfahrung von Erniedrigung und Demütigung, sowie dem 
Fehlen jeglicher unabhängigen sozialen Existenz und Macht, keine Ehre besitzen können. 
(vgl. ebd. 10) Die Beziehung von SklavInnen zu ihren Herren, ist eine Beziehung der 
Macht, welche laut Patterson (1982:1f) auf drei Facetten aufbaut: „The power relation has 
three facets. The first is social and involves the use or threat of violence in the control of 
one person by another. The second is the psychological facet of influence, the capacity to 
persuade another person to change the way he perceives his interests and his 
circumstances. And the third is the cultural facet of authority.” SklavInnen, als „social 
nonpersons” besitzen keine gesellschaftlich, noch sozial anerkannte Existenz außerhalb des 
Umfelds ihres Herrn.  
 
Die Prozesse der Alienation, Dekulturalisierung, Entsozialisierung, und 
Entpersonalisierung spielen als „Erbe der Sklaverei“ auch in der gelebten Praxis der 
afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien eine wesentliche Rolle und haben bis in 
die Gegenwart reichende Folgen. Die thematische Behandlung dieser Prozesse und deren 
psychischen und sozialen Folgen sind für ein Verständnis der für diese Arbeit untersuchten 




2.2.   Kultur, Identität und Ethnizität 
 
Die Begriffe der Kultur, Identität und Ethnizität sind nicht nur im theoretischen Diskurs 
stark ineinander verwoben, sondern auch in der für die vorliegende Arbeit untersuchten 
Praxis der afrikanischen Diaspora in Bolivien. Kultur, Identität und Ethnizität stehen in 
einer dialektischen Beziehung zueinender, in der es zu Interaktionen, Überschneidungen 
und gegenseitigen Beeinflussungen kommt. Die Kultur der für diese Arbeit untersuchten 
Gemeinschaft der AfrobolivianerInnen beeinflusst sowohl ihre kulturelle, als auch 
ethnische Identität und Ethnizität, wodurch Diskurse zu Kultur, Identität und Ethnizität 
einen bedeutenden theoretischen und empirischen Stellenwert in der vorliegenden 
Diplomarbeit einnehmen. Im Folgenden wird im Detail auf aktuelle theoretische Diskurse 





„Culture is the play of signifying practices; the idiom in which social meaning is 
constituted, appropriated, contested and transformed; the space where the entanglement of 
subjectivity, identity and politics is performed. Culture is essentially process (…), the 
emphasis on process draws attention to the reiterative performance constitutive of that 
which is constructed as ´costume´, ´tradition´ or ´value´.” (Brah 1996:234) 
 
Der Kulturbegriff im “weiteren Sinn” nach Taylor beschreibt Kultur als Gesamtheit aller 
ideeller und materieller Manifestationen einer Gesellschaft. „Culture or Civilization, taken 
in its wide ethnographic sense, is that complex whole which includes knowledge, belief, 
art, morals, law, custom, and any other capacities and habits acquired by man as a 
member of society.” (zit. n. Tylor 1871:1 in Heinz 1993:3) Der Kulturbegriff im “engeren 
Sinn” geht auf Bourdieu und Leach zurück und versteht Kultur als längerfristig 
gewachsene, vorherrschende symbolische Weltbilder einer Gesellschaft und den daraus 
abgeleiteten, resultierenden Praktiken.  
Kulturen sind niemals statisch, sie entwickeln und verändern sich fortlaufend mit der Zeit.  
„In broad terms, culture may be viewed as the symbolic construction of the vast array of 
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social group´s life experiences. Culture is the embodiment, the chronicle of a group´s 
history.” (Brah 1996:18) Aus diesem Grund kann der Prozess der kulturellen Reproduktion 
zum Teil auch als Prozess der kulturellen Transformation gesehen werden. (vgl. ebd. 18) 
Auf die Bedeutung der kulturellen Reproduktion auf Prozesse der kulturellen 






Identitäten bezeichnen laut Gingrich (2004:6) mehrdimensionale, widersprüchliche und 
veränderliche Eigen- und Fremdzuschreibungen von Einzelnen und Gruppen und die damit 
verbundenen emotionalen und kognitiven Aktivitäten. Multidimensionale Formen von 
„sameness“ sind ebenso Teil von Identität, wie Prozesse des von Spivak geprägten Begriffs 
des „othering“, der Differenzierung der eigenen gesellschaftlichen, kulturellen oder 
ethnischen Gruppe, von anderen. Identität ist somit kein rein individueller, sondern 
vorrangig ein gesellschaftlicher Prozess. Identitäten sind nicht statisch, sie unterliegen 
einem Entwicklungsprozess und verändern sich fortlaufend über die Zeit. Sie sind ein 
vielseitiges, vielschichtiges und kontextspezifisches Konstrukt. (vgl. Brah 1996:47) 
„Identität ist ein gesellschaftlicher Prozeß. Ohne Gesellschaft kann es keine Identität 
geben, da diese sich erst im Interaktionsprozeß mit anderen herausbildet. (…) Identität 
bedeutet konkretes, gelenktes und bewertetes Verhalten im gemeinsamen 
Interaktionsprozeß.“ (Heinz 1993:21f) Identitäten sind somit situativ und kumulativ, sie 
sind aus einzelnen Elementen zusammengesetzt, die jeweils in bestimmten 
Interaktionszusammenhängen und Situationen wirksam werden. (vgl. ebd.) Diskurse von 
Bedeutungen und historischen Erfahrungen formen häufig die Basis einer Identifikation in 
einem gegebenen kulturellen, ökonomischen und politischen Kontext. Die neugestaltete 
Identität ist somit ein kontext-spezifisches Konstrukt. Die Verkündung einer bestimmten 
kollektiven Identität ist ein politischer Prozess im Unterschied zu Identität als Prozess der 
Subjektivität. „Identity (…) is simultaneously subjective and social, and is constituted in 
and through culture.” (Brah 1996: 21) 
Für Brah sind Fragen der Identität eng verbunden mit jenen der Erfahrung, Subjektivität 
und sozialen Beziehungen. „Questions of identity are intimately connected with those of 
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experience, subjectivity and social relations. Identities are inscribed through experiences 
culturally constructed in social relations.” (ebd. 1996:123) Wobei Brah unter subjectivity 
„the site of processes of making sense of our relation to the world” versteht. „[It] is the 
modality in which the precarious and contradictory nature of the subject-in-process is 
signified or experienced as identity.” (ebd. 47) „[I]dentity is neither fixed nor singular; 
rather it is a constantly changing relational multiplicity. (…) [I]dentity may be understood 
as that very process by which the multiplicity, contradiction, and instability of subjectivity 
is signified as having coherence, continuity, stability; as having a core – a continually 
changing core but the sense of a core nonetheless – that at any given moment is enunciated 
as the ´I´.” (ebd. 123f) Brah spricht neben der sozialen und persönlichen Identität, welche 
laut Brah dem Individuum von seinen Interaktionspartnern zugeschrieben werden, auch die 
Ich-Identität an - die Ich-Identität als rein subjektive Erfahrung des Individuums. Der 
Prozess der Identitätsbildung verläuft zumeist unbewusst, er ist „for the most part 
unconscious except where inner conditions and outer circumstances combine to aggravate 
a painful, or elated, „identity-consciousness“. (…) [I]dentity is never “established” as an 
“achievement” in the sense of a personality armour, or of anything static and 
unchangeable.” (zit. n. Erikson 1968:23f in Brah 1996:20) Nach George Herbert Mead ist 
die Identitätsentwicklung ein gesellschaftlicher Prozess der gegenseitigen Beeinflussung 
aller Mitglieder einer Gruppe. „Der Einzelne hat eine Identität nur in Bezug zu den 
Identitäten anderer Mitglieder seiner gesellschaftlichen Gruppe. Die Struktur seiner 
Identität drückt die allgemeinen Verhaltensmuster seiner gesellschaftlichen Gruppe aus, 
genauso wie sie die Struktur der Identität jedes anderen Mitglieds dieser gesellschaftlichen 
Gruppe ausdrückt.“ (zit. n. Mead 1973:206 in Heinz 1993:19) „Jedes Individuum hat die 
Gelegenheit, partielle Identifikationen mit einer Reihe von signifikanten Anderen innerhalb 
und über soziale Grenzen hinweg vorzunehmen. Dies kann zu Identitätskonflikten führen, 
was aber wiederum in einen Prozeß der Identitätsentwicklung und –redefinition mündet, 
den normalen und gesunden Prozeß der Identitätsbildung also.“ (Heinz 1993:118) 
Der Begriff der Identität bietet somit einen konzeptuellen und politischen Raum, um 
Fragen von interethnischen Beziehungen und Ethnizität neu zu überdenken. (vgl. Brah 
1999:1) Prozesse der Suche der eigenen kulturellen und ethnischen Identität der 
AfrobolivianerInnen, sowie die Konstruktion derselben, werden im Kapitel 4.3. der 




2.2.3. Ethnizität und ethnische Identität  
 
Ethnizität und ethnische Identität - „[b]eide Begriffe werden in der überwiegenden Zahl 
der Fälle undefiniert verwendet und dennoch ist die Fachwelt weit davon entfernt, sich 
über deren Bedeutungsgehalte einigen zu können.“ (Heinz 1993:10) 
Beide Begriffe sind nordamerikanischen Ursprungs und waren demnach zu Beginn nur auf 
nordamerikanische Fragestellungen zugeschnitten. Ab den 1970er Jahren kam es zu einer 
regionalen Ausweitung und die Begriffe wurden auch unter Kultur- und 
Sozialanthropologen  Lateinamerikas sowie Sozialanthropologen und Soziologen 
Großbritanniens immer populärer. Sie begannen sich an Diskussionen zu beteiligen, 
wodurch beiden Begriffe eine deutliche Ausdehnung ihrer Anwendungsbereiche erfuhren 
und in kürzester Zeit allgemeine Verbreitung fanden. Heute stellen die beiden Begriffe der 
Ethnizität und der ethnischen Identität laut vieler AutorInnen ein unzertrennliches 
Begriffspaar dar. (vgl. Heinz 1993:10) „Bevor beide Begriffe zu einem unzertrennlichen 
Paar wurden, stellten sie mit jeweils einem anderen (miteinander verwandten) Begriff eine 
Einheit dar. Ethnische Identität war untrennbar verwoben mit dem Begriff der 
Akkluturation und Ethnizität mit dem der Assimilation. Beide führten aber von der 
Untersuchung von Kulturwandelprozessen fort zu Erforschung gegensätzlicher 
Entwicklungen und vereinen sich dann im Begriff der Persistenz, als dem bewussten 
Beharren auf kultureller Unterschiedlichkeit.“ (ebd. 10f) 
 
Ethnische Identität bezieht sich laut Heinz auf die Identifizierung eines Individuums mit 
einer ethnischen Kategorie. „Im allgemeinsten Sinn bezieht sich die ethnische (…) 
Identität auf die Selbst-Definition einer Person in Beziehung zu anderen.“ (ebd. 1993:144) 
Sie besitzt somit neben der individual-psychologischen Komponente auch eine 
gesellschaftliche. Nach Devereux kann sich die ethnische Identität „nur aus einer 
Konfrontation mit und einer Differenzzierung von anderen entwickeln, denen ihrerseits 
eine verschiedene ethnische Identität zugeschrieben wird.“ (ebd. 1984:140 in Heinz 
1993:123) Diese soziale Komponente haben AnthropologInnen während der 70er Jahre als 
Ethnizität zu bezeichnen begonnen, wodurch der Begriff der ethnischen Identität während 
der 70er und 80er Jahre immer mehr aus seinem eigentlichen Zusammenhang herausgelöst 
wurde. Von individuellen (Orientierungs-) Prozessen erfährt die ethnische Identität einen 
Wandel hin zu einem kollektiven Zustand, wodurch jedoch die ursprüngliche Bedeutung 
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des Begriffs verloren zu gehen droht und durch eine Gleichsetzung mit dem Begriff der 
Ethnizität auch seine Eigenständigkeit  häufig übersehen wird. (vgl. Heinz 1993:145f) 
Somit fand eine Verlagerung des Begriffs der ethnischen Identität von einer individuellen 
hin zu einer kollektiven Ebene statt. Viele anthropologische AutorInnenen verwenden 
beide Begriffe seither synonym, andere sehen in der ethnischen Identität den emischen 
Aspekt von Ethnizität. „[D]ie ethnische Identität [wird] im Sinn eines 
Zusammengehörigkeitsgefühls von Menschen verstanden (…), die bestimmte kulturelle 
(einschließlich sprachlicher) Merkmale gemeinsam haben und bestrebt sind, diese ihren 
Kindern weiterzuvermitteln, ethnische Identität also den emischen Aspekt dessen darstellt, 
was Ethnizität genannt wird.“ (ebd. 148). Ethnische Identität befasst sich somit eher mit 
dem gesellschaftlichen Kontext und wird auch in der untersuchten Praxis der 
AfrobolivianerInnen von diesen in der Interaktion mit anderen ethnischen Gruppen und der 
Suche nach einer gesellschaftlichen und politischen Positionierung im Land vermehrt 
betont und ist an dieser Stelle von großer Bedeutung.  
 
Ethnische Identität ist allgemein ein kontextabhängiger, ständig fortlaufender Prozess der 
Selbst- und Fremddefinition. Identität ist nicht nur eine kognitive Kategorie und 
Zuschreibung, sondern auch eine aktive Strategie. 
 
Seit Fredrik Barths Essay Ethnic Groups and Boundaries werden die beiden Begriffe der 
ethnischen Identität und Ethnizität häufig als Einheit aufgefasst. Dies stellte zur damaligen 
Zeit einen Wendepunkt in der Ethnizitätsdiskussion dar, welcher im folgenden Kapitel 
genauer erläutert wird. 
 
 
2.2.4. Ethnische Grenzziehungen - Barths Ethnic Groups and Boundaries 
 
Barth versteht Ethnizität primär als einen Prozess der sozialen Grenzziehung (boundary 
formation) zwischen Gruppen. Der Prozess der ethnischen Grenzziehung basiert auf sozio-
ökonomischen und politischen Faktoren. Er ist ein Prozess der Differenzierung, bei dem 
sich eine Gruppe selber von einer anderen unterscheidet. „According to Barth (1969), 
ethnic groups are categories of self-identification and ascription by others. He emphasises 
social processes by which ethnic groups identify themselves as distinct entities and 
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maintain boundaries with others. An ethnic group is best defined not by its cultural 
characteristics but by reference to the process of boundary formation. Ethnic boundaries 
may be constructed and maintained around a range of signifiers articulating in varying 
combinations under specific situations. These may include a belief in common ancestry, 
claims to a shared history that gives shape to feelings of shared struggles and shared 
destinies, attachment to a ´homeland´ which may or may not coincide with the place of 
residence, and a sense of belonging to a group with a shared language, religion, or social 
customs and traditions. (…) In other words, ethnicity is primarily a mechanism of 
boundary maintenance between groups.” (Brah 1996:163) 
Nach den zwei Grundannahmen Barths bleiben die Grenzen ethnischer Gruppen auch dann 
bestehen, wenn sich ein „personeller Fluss“ über diese Grenzen hinweg ergibt. 
„[B]oundaries persist despite a flow of personnel across them.” (Barth 1970[1969]:9) Dies 
bedeutet, dass kategoriale ethnische Unterscheidungen Mobilität, interethnischen Kontakt 
und Information über ihre Grenzen hinweg zulassen. Sie bedingen jedoch Prozesse der 
Exklusion und Inkorporation, wobei einzelne Kategorien unabhängig von einer 
wechselnden Teilnahme und einer sich verändernden Mitgliedschaft im Laufe individueller 
Lebensgeschichten beibehalten werden. Barths zweite Grundannahme basiert darauf, dass 
stabile, persistierende und häufig lebenswichtige soziale Beziehungen über ethnische 
Grenzen hinweg bestehen, welche meist auf einem dichotomisierten ethnischen Status 
basieren. Ethnische Unterscheidungen lassen soziale Interaktion und Akzeptanz anderer 
ethnischer Gruppen zu, welche häufig sogar eine wichtige Grundlage für die Bildung 
umfassender soziale Systeme darstellen. (vgl. ebd. 10) „Thus the persistence of ethnic 
groups in contact implies not only criteria and signals for identification, but also a 
structuring of interaction which allows the persistence of cultural differences.“ (ebd. 16) 
Somit kommt Barth mit seinem Fokus auf Grenzziehungen zwischen ethnischen Gruppen 
zu dem Schluss, dass „cultural differences can persist despite inter-ethnic contact and 
interdependence” (ebd. 10), was zur damaligen Zeit einen Paradigmenwechsel in der 






Ethnizität beschreibt die Beziehung von mindestens zwei Gruppen, die meinen 
voneinander kulturell verschieden zu sein. „Ethnizität bezeichnet das jeweilige Verhältnis 
zwischen zwei oder mehreren Gruppen, unter denen die Auffassung vorherrscht, dass sie 
sich kulturell voneinander in wichtigen Fragen unterscheiden.“ (Gingrich 2001[1998]:102) 
Ethnizität ist nach Gingrich ein Synonym für „,interethnische Beziehungen, Praktiken und 
Vorstellungen’. Sie bezeichnet ein soziales Verhältnis, ein Beziehungssystem von 
Menschen und Menschengruppen, die über sich und andere bestimmte vorherrschende 
Meinungen teilen. Diese Meinungen beziehen sich auf angenommene oder wirkliche 
Unterschiede der Lebensweise und des Weltbilds.“ (ebd.) Ethnizität kann somit nie ohne 
die subjektiven Einstellungen beteiligter Akteure gesehen werden.  
Ethnizität ist ein veränderbares, dynamisches und relationales Konzept, das auf Eigen- und 
Fremdzuschreibungen basiert. Nach Gringrich benötigt das „Eigene“ immer das „Fremde“ 
um sich überhaupt selber konstituieren zu können. Aus diesem Grund ist „die Art und 
Weise, wie Ethnizität soziale Grenzen zwischen den Gruppen herstellt, entscheidend.“ 
(ebd.) „Ethnicity emerges out of shared socio-economic, cultural and political conditions 
and is played out in the construction of cultural narratives about these conditions which 
invoke notions of distinctive genealogies and particularities of historical experience.” 
(Brah 1996:238) Ethnizität ist somit nicht nur kulturell zu definieren, sondern auch in 
Bezug auf soziale, politische und ökonomische Faktoren. Da sich diese Faktoren verändern 
können, verändert sich auch Ethnizität immer wieder im Lauf der Zeit. (vgl. Gingrich 
2001[1998]:106) „Ethnizität ist also nicht nur ein dynamisches Konzept, das je nach 
historischer Situation Variables bezeichnet. Es ist auch ein „dünnes“ Konzept, weil es von 
einer Vielzahl anderer Faktoren beeinflusst wird.“ (ebd.) Die Grenzen zwischen ethnischen 
Gruppen sind fast immer durchlässig, fließend und veränderbar. Ethnizität kann demnach 
je nach situationsbedingten Umständen variieren. „[E]thnicity can be a fluid and 
ambiguous aspect of social life, and can to a considerable degree be manipulated by the 
agents themselves. (…) Ethnicity can be of varying importance in social situations, and it 
is often up to the agents themselves to decide upon its significance.” (Eriksen 
2002[1993]:32) Diese durchlässigen Bereiche ethnischer Grenzen und die fließenden 
Übergangszonen zwischen verschiedenen Kulturen fördern nach Gingrich Übertritte und 
 26 
Assimilationen, sowie die Entstehung neuer, hybrider Formen, wie dies auch im Fall der 
afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien der Fall ist (siehe Kapitel 4.5.). 
 
 
2.3.   Diaspora 
 
Der Begriff Diaspora hat seine etymologische Herkunft im Griechischen dia (durch) und 
speirein (aussähen, zerstreuen, verbreiten). Diaspora bezieht sich auf eine „Dispersion, 
Verteilung von“. „[T]he word embodies a notion of a centre, a locus, a ´home´ from where 
the dispersion occurs.” (Brah 1996:181) Diasporische Reisen beziehen sich auf ein „sich 
niederlassen, woanders Wurzeln setzten”, wobei die sozio-ökonomischen, politischen und 
kulturellen Hintergründe für die örtliche Bewegung ausschlaggebend sind. Jede Diaspora 
sollte hinsichtlich ihrer historischen Spezifität und ihrer historischen Erfahrungen 
verstanden werden. Ursprünglich fand der Begriff Diaspora Verwendung für die weltweite 
Verstreuung der Juden, für die Ansiedlung jüdischer Kolonien außerhalb des historischen 
Palästinas. Erst später erfuhr der Terminus eine Begriffserweiterung und wurde ab Mitte 
der 1950er, beziehungsweise Anfang der 1960er Jahre auch für die afrikanische, 
armenische und irische Diaspora angewandt. (vgl. Mayrhofer 2003:53ff; Cohen 2008:2ff)  
 
 
2.3.1. Charakteristische Elemente einer „idealtypischen“ Diaspora  
 
1) Das erste charakteristische Element jeder Diaspora ist eine gewaltsame oder 
„freiwillige“ Vertreibung und Zerstreuung einer Gruppe von einem Zentrum aus, 
einem ursprünglichen Heimatland, in zwei oder mehrere fremde Regionen. Diese 
Zerstreuung ist häufig mit einem traumatischen Erlebnis, einer traumatischen 
Erinnerung verbunden. Ein erweiterndes alternatives oder zusätzliches 
Charakteristikum kann auch eine Expansion vom Heimatland auf der Suche nach 
Arbeit, aufgrund von Handel oder anderen kolonialen Ambitionen sein (bei 
„jüngeren“ Diasporen).  
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2) Diese verschleppte oder zwangsmigrierte Gruppe ist im Residenzland Minorität oder 
nicht dominant und es besteht häufig eine mit Problemen belastete Beziehung zur 
„host society“ durch die fehlende Akzeptanz durch diese. 
3) Die Diasporagemeinschft hat eine reale oder imaginierte Heimat als Bezugspunkt 
außerhalb des Residenzlandes. Eine kollektive Erinnerung und Mythe über das 
Heimatland, die auch dessen geographische Lage, Geschichte, Leiden und 
Errungenschaften inkludiert, verbindet sie mit diesem. Im Fall der afrikanischen 
Diaspora ist das imaginierte „Heimatland“ meist der gesamte Kontinent Afrika. 
4) Des Weiteren charakteristisch sind die Idealisierung der realen oder imaginären 
Heimat der Vorfahren und ein kollektiver Einsatz für dessen Erhaltung, Restaurierung, 
Sicherheit, Wohlstand und dessen Kreation. 
5) Häufig kommt es zu einer Rückkehrbewegung oder einem Rückkehrwunsch ins 
Heimatland, die kollektiv anerkannt werden, auch wenn viele der in der Diaspora 
lebenden Menschen zwar das Heimatland besuchen möchten, sich aber eine 
tatsächliche Repatriierung, eine physische Rückkehr nicht unbedingt vorstellen 
können. Der Rückkehrwunsch ist daher kein zwingendes Definitionskriterium einer 
Diaspora mehr, dieser wurde häufig durch einen „Rückkehrmythos“ ersetzt. (vgl. 
Dorsch 2000: 28f) Es besteht jedoch ein „homing desire“, ein Verlangen nach 
Heimatgefühl, ein „Heimat-Verlangen“. 
6) Als weiteres Charakteristikum ist das starke ethnische Gruppenbewusstsein zu 
erwähnen, welches über eine lange Zeit erhalten bleibt und auf dem Gefühl der 
Verschiedenheit, einer gemeinsamen Geschichte, der Übermittlung eines 
gemeinsamen kulturellen und religiösen Erbes und auf dem Glauben an ein 
gemeinsames Schicksal, basiert. 
7) Als weiteres Charakteristikum empfinden Diasporagemeinschaften eine duale 
Loyalität gegenüber Heimat- und auch Residenzland. 
8) Es besteht ein Beziehungsgeflecht und häufig auch Netzwerke zwischen den 
Diasporagemeinden, dem Heimat- und dem Residenzland.  
9) Ein weiteres charakteristisches Element ist das Gefühl der Empathie und Co-
Verantwortung (co-responsibility) mit co-ethnischen Mitgliedern anderer Länder und 
der Austausch mit diesen als „Verwandtschaft“ angesehenen Diasporagemeinden. 
10) Es besteht ein Diasporabewusstsein, das auf einem kollektiven Gedächtnis aufbaut, 
welches dem kulturellen Überleben dient. 
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11) Die Diasporagemeinde wahrt, beziehungsweise schützt ihre Identität und Exklusivität 
durch kulturelle, soziale und pädagogische Aktivitäten. 
(vgl. Safran in Cohen 2008:6ff; Tölölyan 1996:12ff in Dorsch 2000:21; Tomforde 1997:11 
in Dorsch 2000:24) Die Spannung zwischen ethnischen, nationalen und transnationalen 
Identitäten ist häufig eine kreative und bereichernde. An dieser Stelle soll nur betont 
werden, dass nicht alle der hier angeführten Charakteristika auf jede diasporische 
Gemeinschaft zwingend zutreffen müssen. 
Abschleißend soll noch kurz erwähnt werden, dass Cohen zwischen fünf Typen von 
Diasporen unterscheidet: der „klassischen Opferdiaspora“ (wozu auch die afrikanische 
Diaspora zählt), der Händlerdiaspora, der Arbeitsdiaspora, der imperialen Diaspora, sowie 
der kulturellen Diaspora.  
 
 
2.3.2. Die Bedeutung von „home“ im diasporischen Diskurs 
 
Ist „Heimat“ oder die Idee von „Heimat“ der Ort des täglichen Lebens, der täglichen 
Erfahrungen? „Home“ laut Brah (1996:4) „is a discourse of locality, the place where 
feelings of rootedness ensure from the mundane and the unexpected of daily practice. 
Home here connotes our networks of family, kin, friends, colleagues and various other 
´significant others´. It signifies the social and psychic geography of space that is 
experienced in terms of a neighbourhood or a home town. That is, a community ´imagined´ 
in most part through daily encounter. This ´home´ is a place with which we remain 
intimate even in moments of intense alienation from it. It is a sense of ´feeling at home´.” 
Des Weiteren argumentiert Brah bezüglich der diasporischen Imagination von Heimat und 
des Diskurses von „locality”: „On the one hand, ´home´ is a mythic place of desire in the 
diasporic imagination. In this sense it is a place of no return, even if it is possible to visit 
the geographical territory that is seen as the place of ´origin´. On the other hand, home is 
also the lived experience of a locality. Its sounds and smells, its heat and dust, balmy 
summer evenings, (…) all this, as mediated by the historically specific everyday of social 
relations (…) the varying experiences of the pains and pleasures (…).” (Brah 1996:192) 
„Heimat“ kann demnach in der diasporischen Erfahrung verschiedenen Bedeutungen 
haben. Heimat kann sich auf den Ort der Herkunft, den Ort der Niederlassung, oder gar auf 
einen lokalen, nationalen oder transnationalen Ort beziehen. „[T]he double, triple, or multi-
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placedness of ´home´ in the imaginary of people in the diaspora does not mean that such 
groups do not feel anchored in the place of settlement.” (Brah 1996:194) Wie schon im 
vorhergehenden Kapitel unter Punkt drei und fünf erwähnt, beziehen sich viele 
Diasporagemeinschaften auf einen realen oder imaginierten Ort außerhalb des 
Residenzlandes, welchen sie als „Heimat“ bezeichnen und mit dem sie eine kollektive 
Erinnerung, eine „Heimatlandmythe“, verbindet. Dieser Heimatlandmythos dient unter 
anderem der Stabilisierung der Gruppenidentität. (vgl. Safran 1991:92 in Dorsch 2000:29) 
Clifford andererseits betont, dass „(…) ein Heimatland oder Zentrum nicht die Basis der 
empfundenen Gemeinsamkeit einer Diaspora sein muß. Dezentrale laterale Beziehungen 
zwischen den einzelnen Diasporagemeinden und deren gemeinsame Erfahrungen von Leid, 
Ortsverlust und Anpassung an das jeweilige Residenzland können zentrale Motive einer 
gemeinsamen Identität darstellen.“ (zit. n. Clifford in Dorsch 2000:26) 
Der von Brah beschriebene Begriff des „homing desire“ muss weder den Rückkehrwunsch, 
noch die Sehnsucht nach dem „Heimatland“ zwingend beinhalten, sondern bezeichnet eher 
die allgemeine Sehnsucht nach einer Heimat oder Zugehörigkeit im Allgemeinen. 
„Homing desire“ beschreibt somit allgemein ein Verlangen nach Heimatgefühl. (vgl. Brah 
1996:192f) „,Heimat-Verlangen’ (…) wird hier und heute befriedigt, mit den im 
Residenzland und in der Diaspora-Gemeinde gegebenen Möglichkeiten und Ressourcen. 
Das Heimat-Verlangen sucht nach Ähnlichkeiten, nach allem, was als ähnlich zu den 
eigenen Gefühlen, Wünschen, Gewohnheiten, Vorstellungen, Vorlieben, etc. eingeschätzt 
wird.“ (Moosmüller 2002:17) „[T]he concept of diaspora offers a critique of discourses of 
fixed origins, while taking account of a homing desire which is not the same thing as desire 
for a ´homeland´.” (Brah 1996:180) Diese Unterscheidung ist für Brah wichtig, da nicht 
alle Diasporas die Ideologie und den Wunsch einer Rückkehr („ideology of ´return´“) zum 
Ort der „Herkunft“ stützen. Im Fall der afrikanischen Diaspora in Bolivien, welche auch 
keine Repatriierungsideologie vertritt, findet jedoch eine „spirituelle Rückkehr“ in ihr 
„Heimatland“ Afrika in Form der kulturellen Orientierung an Afrika, statt. 
„The question of home, therefore, is intrinsically linked with the way in which processes of 
inclusion or exclusion operate and are subjectively experienced under given 
circumstances. It is centrally about our political and personal struggles over the social 




2.3.3. Die afrikanische Diaspora  
 
Werner Zips argumentiert in seinem Buch „Afrikanische Diaspora“ (2003:32), dass sich 
die zentrale Frage der Diasporaforschung heute mit dem „Beziehungsverhältnis zwischen 
dem (afrikanischen) Motherland und den pluralistischen Hervorbringungen „Schwarzer 
Identitäten“ an den unendlich vielen Wegkreuzungen afrikanischer Nachkommenschaft 
außerhalb Afrikas“ beschäftigt. Diese Interaktion mit dem als „Heimat“ bezeichneten 
Raum, wobei „Heimat“, wie schon zuvor erwähnt, der place of origin, place of settlement, 
ein local, national or transnational place, eine imagined virtual community oder auch eine 
matrix of known experiences and intimate social relations sein kann (vgl. Cohen 2008:10), 
ist in der heutigen Diasporaforschung von zentraler Bedeutung. Das „Heimatland“ der 
afrikanischen Diaspora ist weder ein Volk, noch ein Staat oder gar eine Nation, sondern ein 
gesamter Kontinent - Afrika. 
Heutige Ethnographien zur afrikanischen Diaspora zielen weniger (früher jedoch war dies 
häufig der Fall), auf die Rekonstruktion einer „authentischen“ Vergangenheit, wobei 
versucht wurde aus der hybriden diasporischen Kultur den afrikanischen Gehalt 
herauszufiltern, sondern auf „aktuelle emische Repräsentationen afrikanischer Identität, 
also jene Traditionen und kulturellen Ausdrucksformen, denen von den betreffenden 
Akteuren eine afrikanische Herkunft zugeschrieben wird – und die somit identitätsstiftend 
sind, ungeachtet ihrer tatsächlichen  historischen Herkunft.“ (Dorsch 2000:2) 
 
 
2.3.4. Identität und Ethnizität in der afrikanischen Diaspora  
 
In den vierzig Jahren zwischen 1960 und 2000 fand ein bedeutender Wandel innerhalb der 
afrikanischen Diaspora statt, ein Wandel hin zu einem neuen panafrikanischen 
Bewusstsein und einer kollektiven Identität. „[A]ll have come to a new level of local self-
consciousness and international solidarity with Africans on the continent and people who 
claim African ancestry anywhere in the world.“ (zit. n. Jefferson 1993:201 in Zips 
2003:56) Ein neues Bewusstsein über die universelle Schwarze Ethnizität entwickelte sich. 
„[N]ew levels of blackness, the universalization of black ethnicity, a new meaning of Black 
Diaspora (…) representing a rising consciousness of a kind which transcends formerly 
accepted (or imposed) distinctions.“ (zit. n. Bryce-Laporte in Mayrhofer 2003:56) Somit 
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beschreibt die Idee der Afrikanischen Diaspora kein nationalstaatliches oder politisch 
eingegrenztes Gebiet, „sondern den Zusammenschluss unterschiedlicher in Nationalstaaten 
lebenden Gemeinschaften, die sich in ihrer strukturellen Heterogenität voneinander 
unterscheiden und dennoch in ihrer Identifikation mit einer globalen Afrikanischen 
Diaspora stärker miteinander verbunden sind als je zuvor.“ (Mayrhofer 2003:57) 
AfrobolivianerInnen sehen sich ebenfalls, trotz national kultureller Unterschiede, als Teil 
der großen transnationalen afroamerikanischen „Familie“. Es besteht ein starkes Gefühl 
der Sympathie, Empathie und Verbindung mit anderen afrodiasporischen Gemeinden 
anderer Länder Süd- und Nordamerikas. AfrobolivianerInnen bezeichnen 
AfroamerikanerInnen anderer Länder als ihre Brüder und Schwestern, Onkeln und Tanten. 
Auch innerhalb der afrobolivianischen Gemeinde sind alle Mitglieder Teil einer großen 
Familie. Jüngere AfrobolivianerInnen sagen zu älteren Mitgliedern der Gemeinschaft 
voller Respekt Onkel (tío) und Tante (tía), etwa Gleichaltrige bezeichnen sich als 
hermanos und hermanas, als Brüder und Schwestern, auch wenn diese nicht blutsverwandt 
sind. Daran lässt sich das Zusammengehörigkeitsgefühl, das Gefühl der Solidarität aller 
AfroamerikanerInnen untereinander, das Gefühl zu einer großen „Familie“ zu gehören, 
erkennen. “Diasporic identities are at once local and global. They are networks of 
transnational identifications encompassing ´imagined´ and ´encounered´ communities.” 
(Brah 1996:196) Auch Safran erwähnt als Charakteristikum von Diasporagemeinschaften 
das starke ethnische Gruppenbewusstsein, welches über eine lange Zeit erhalten bleibt und 
auf dem Gefühl der Verschiedenheit, einer gemeinsamen Geschichte, der Übermittlung 
eines gemeinsamen kulturellen und religiösen Erbes und auf dem Glauben an ein 
gemeinsames Schicksal, basiert. Ebenso ist das Gefühl der Empathie und Co-
Verantwortung (co-responsibility) mit co-ethnischen Mitgliedern anderer Länder 
charakteristisch für Diasporagesellschaften. (vgl. Cohen 2008:6ff) 
 
Gilroy meint, dass die Zentrierung von Diaspora-Netzwerken eine komplexe und 
dynamische veränderbare Konzeption von sameness, sowie eine Grundlage für Solidarität 
erlaubt, welche die Differenzen innerhalb der verstreuten Gruppen nicht unterdrückt, um 
die Unterschiede zwischen einer wesenhaften Gemeinschaft und „den anderen“ zu 
maximieren. Dieses Konzept bietet einen guten Ausgangspunkt, um sowohl das 
individuelle Leid, als auch die Spannungen der unterschiedlichen Identitäten und lokalen, 
regionalen, nationalen und transnationalen Perspektiven und Auswirkungen sichtbar zu 
machen. 
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Gilroy führte als kritisches Instrument in seinem gleichnamigen Buch das Konzept des 
Black Atlantic ein. Er bezeichnet den Black Atlantic als ein Zeit/Raum-Gefüge, als einen 
Raum von transnationaler kultureller Konstruktion, als einen Prozessraum. Der Black 
Atlantic ist somit ein interkultureller und transnationaler Raum des afrodiasporischen 
Austauschs, sowie eine „schwarze“ atlantische Kultur und Tradition, welche durch 
permanente Bewegung und Ruhelosigkeit charakterisiert ist. Gilroys Modell des Black 
Atlantic legt ein Modell des aktiven Verhandelns von lokal und global in persönlichen, 
nationalen und verschiedenen transnationalen Netzwerken nahe, in dem nicht nur Inhalt 
und Ideen weitergegeben werden, sondern auch soziale Praktiken und Technologien. Die 
„Eigenheiten“ dieser transnationalen Netzwerke zeigen sich nur in ihrem historischen 
Kontext und in der persönlichen Lebensgeschichte von Individuen, aber auch anhand von 
sozialen Praktiken und Technologien. Dieses (damals) neue Konzept von Gilroy, stellte zu 
jener Zeit einen Bruch zu den davor herrschenden „traditionellen“ diasporischen Modellen 
dar, die auf der Idee basieren, dass Menschen, die in der Diaspora leben, separiert sind von 
einer „kommunalen Herkunft“ oder „Heimat“.  
 
Ethnizität und Zugehörigkeit zu einer Gemeinschaft können somit nicht als starre 
Kategorien verstanden werden, ganz im Gegenteil, sie werden permanent neu verhandelt 
und formuliert. Auch Werner Zips betont die Wichtigkeit, die afrikanische Diaspora als ein 
offenes Konzept zu verstehen, als eine „vielfältige, kreative und unabgeschlossene Praxis“. 
(Zips 2003:22) Diaspora definiert „weder einen begrenzten geographischen Raum noch 
eine bestimmte Migrationsbewegung, sondern bietet eine heuristische Kategorie für die 
Deutung inter- und transkultureller historischer Prozesse.“ (ebd. 45) Diaspora, als ein 
„dynamisches, sich ständig weiterentwickelndes Netzwerk (…) [eine] dynamische - „ever-
emerging“ - Historizität eines in beide Richtungen offenen Kommunikationsstromes. (…) 
[E]in Geflecht des wechselseitigen Austausches (…).“ (ebd.32) 
 
 
2.3.5. Kulturelles Trauma 
 
Das Erlebnis der gewaltsamen Vertreibung und Verstreuung vom ursprünglichen 
Heimatland in verschiedene fremde Regionen wird meist mit einer traumatischen 
Erinnerung verbunden und als traumatisches Erlebnis empfunden. Hinzu kommt die Frage 
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nach einer realen regionalen physischen Herkunft, die aufgrund einer mangelnden 
kolonialen Dokumentation meist nicht mehr nachgewiesen werden kann. Einzig 
sprachliche Dialekte und vereinzelt, falls noch vorhandene Wörter einer afrikanischen 
Sprache, können eventuell Aufschluss über eine regionale Herkunft geben.  
Gilroy, wie auch die Mehrheit aller AfroamerikanerInnen, sehen die Sklaverei in den 
Amerikas erstrangig als geteilte Erfahrung von „Terror“, die im Herzen jeder black 
diasporic community liegt. In gewisser Weise führt diese gemeinsame Wurzel zu einer 
transnationalen schwarzen Identität. Auch die Unterdrückung und Marginalisierung durch 
die Gesellschaft und das Erleben von Diskriminierung werden als Trauma erlebt und haben 
bis in die Gegenwart reichende Folgen. Diese als Trauma erlebten Erfahrungen und 
Ereignisse haben im Fall der AfrobolivianerInnen über lange Zeit hinweg zu einem Verlust 
ihrer kulturellen Identität geführt. Die 400 Jahre andauernde Zeit der Unterwerfung und 
gewaltsamen Unterdrückung hinterließ ein psycho-soziales Trauma, welches zu 
Minderwertigkeitsgefühlen und mit der Zeit zum Verlust und zur Verneinung der eigenen 
Identität und einem geringen Selbstwertgefühl führte (vgl. Llanos Moscoco 2004: 86). 
Dies resultierte wiederum darin, dass kulturelle Praktiken und das kulturelle Wissen der 
AfrobolivianerInnen mit der Zeit in Vergessenheit gerieten. Nur die Ältesten der 
Communities trugen dieses reiche Wissen noch mit sich und versuchen dieses heute mit 
allen Mitgliedern der Gemeinschaft zu teilen. (In späteren Kapiteln zur afrobolivianischen 
Diaspora wird noch im Detail auf diese Dynamiken eingegangen.) 
 
 
2.3.6. Hybridität, Mestizaje und die Frage der ethnischen Identität in der 
Diaspora 
 
„Cultural identity (…) is a matter of ´becoming´ as well as ´being´. It belongs to the future 
as much as to the past. It is not something which really exists, transcending place, time, 
history, and culture (…).” (zit. n. Hall in Zips 2003:144) 
 
In den letzten 20 Jahren fand eine langsame, sukzessive Bewegung in Richtung der 
Stärkung des kulturellen Selbstbewusstseins der AfrobolivianerInnen statt. „Afirmar 
nuestra identidad significa retomar y revalorizar nuestra cultura. (...) [U]n pueblo sin 
cultura es como un árbol sin raíces.” (Boletín Afroboliviano No. 1 2003:7) Die Erfahrung 
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der jahrhundertlangen Unterdrückung führte jedoch in Zeiten der Sklaverei und 
Leibeigenschaft zu einer Anpassung an ihre Herren, sowie an die Mehrheitsgesellschaft - 
im Fall Boliviens an die in der Region lebenden Aymara. 
Der von W.E.B. Du Bois geprägte Begriff der Double Consciousness versucht genau auf 
diese Dynamiken aufmerksam zu machen, nämlich dass die Unterdrückten, den 
ästhetischen und anderen Idealen der Unterdrücker folgen, sich selber durch die Augen der 
anderen wahrnehmen und sich dadurch aber doppelt fremd empfinden. Damit hat Du Bois 
einen Begriff geprägt, der laut Gilroy Kern der Dynamik der „racial oppression as well as 
the fundamental antinomy of diaspora blacks“ (Gilroy 1993:30) ist. Sich als fremd zu 
empfinden führt in gewisser Weise zu einem permanenten Neuverhandeln der eigenen 
Identität, wie dies auch bei der afrikanischen Diaspora in Bolivien der Fall war. 
„Diaspora (…) ein sozio-politisches Konzept der ständigen kreativen Erschaffung von 
Gesellschaft und Neudefinition von Gemeinschaft, bedeutet Kreolisierung und Hybridität 
als Überlebensstrategie und Parameter von Weltsicht.“ (Davis-Sulikowski 2004:39) „The 
diaspora experience (…) is defined, not only by essence or purity, but by the recognition of 
a necessary heterogeneity and diversity; by a conception of ´identity´ which lives with and 
through, not despite, difference; by hybridity. Diaspora identities are those which are 
constantly producing and reproducing themselves anew, through transformation and 
difference.” (zit. n. Hall in Dorsch 2000:129) Auch Gilroy´s Modell des Black Atlantic 
betont stark die Privilegierung der Hybridität. Brah´s Konzept des „diaspora space”, wobei 
er diaspora space als „Ort der Begegnung zwischen Migranten und Einheimischen, als Ort 
von Grenzüberschreitungen und transkultureller Identitäten“ (vgl. Dorsch 2000:30) 
beschreibt, deutet ebenfalls auf Dynamiken der Mobilität, Kreolisierung und Hybridität. 
„Diaspora space is the intersectionality of diaspora, border, and dis/location as a point of 
confluence of economic, political, cultural and psychic processes. It addresses the global 
condition of culture, economics and politics as a site of ´migracy´ and ´travel´ which 
seriously problematises the subject position of the ´native´. My central argument is that 
diaspora space as a conceptual category is ´inhabited´ not only by those who have 
migrated and their descendants but equally by those who are constructed and represented 
as indigenous. In other words, the concept of diaspora space (as opposed to that of 
diaspora) includes the entanglement of genealogies of dispersion with those of ´staying 
put´.” (Brah 1996:181) Hervorgerufen durch aktive und kreative Erinnerungen und 
zukunftsorientierte Handlungen konkreter Menschen, formen die Dynamiken der Diaspora 
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immer wieder neue soziale und politische Realitäten und Identitäten. Kreativität und 
Mobilität stehen hierbei deutlich im Vordergrund. 
 
 
2.3.6.1. Hybridität und kulturelle Verflechtungen 
 
Kulturelle Verflechtungen bilden kreative Prozesse, bei denen sich kulturelle Muster und 
Praxen, soziale Lebenswelten, Denkinhalte und Glaubensvorstellungen der eigenen und 
der fremden Kultur zu neuen Denk- und Handlungsmustern verbinden und zu neuen 
symbolischen Gefügen, Formen und Praktiken verschmelzen. 
Neben der Kolonialisierung, haben auch „Globalisierung und Migration (…) in 
Lateinamerika zunehmend transkulturelle Räume entstehen lassen und diverse 
hochdynamische Kontaktprozesse in Gang gebracht“ (Gugenberger/Sartingen 2011:7), 
wobei sich neue transkulturelle Identitäten herausgebildet haben. Grenzen zwischen 
Kulturen und Traditionen werden aufgebrochen und zuvor getrennte Varietäten nähern sich 
in Hybridisierungsprozessen an. (vgl. ebd. 8) Gleichzeitig macht Mader darauf 
aufmerksam, dass Kulturen nicht als homogene, statische Systeme betrachtet werden 
dürfen: „Kulturen waren nie geschlossene Systeme mit einem gleichbleibenden Satz 
gemeinsamer Merkmale, sondern haben sich laufend verändert und wechselseitig 
beeinflusst, waren also immer hybrid.“ (zit. n. Mader in Gugenberger 2011:12)  
Die etymologische Herkunft des Begriffes der Hybridität leitet sich nach Ha vom 
griechischen Begriff hybris ab, der „Frevel bzw. Schändling bedeutet und eine Form der 
Regel- und Grenzüberschreitung, welche die bestehende Ordung transzendiert, beschreibt.“ 
(zit. n. Ha in Gugenberger 2011:18) Nach Ha wurden Mischlingswesen und Halbgötter im 
antiken Griechenland als Hybride bezeichnet. Aus dem griechischen Begriff hybris leitete 
sich später die lateinische Bezeichnung hybrida ab, was soviel wie Mischling oder Bastard 
bedeutet. (vgl. ebd.) 
In der Mitte des 19. Jahrhunderts fand der Begriff des Hybriden erstmals in der 
Fachterminologie der Biologie (Botanik) Verwendung, wo er die Nachkommen der 
Kreuzung reinerbiger Parentalgenerationen, die sich in einzelnen Merkmalen voneinander 
unterscheiden, beschreibt. Später kam es zu einer Ausweitung des Begriffes auf andere 
wissenschaftliche Disziplinen, wo er zur Beschreibung kultureller Prozesse anfänglich in 
der Literaturwissenschaft und später auch in den Cultural Studies aufgegriffen wurde. 
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Besonders unter dem Einfluss postkolonialer und postmoderner Theorien ist Hybridität 
schließlich auch zu einem Schlüsselbegriff der Kultur- und Sozialanthropologie geworden. 
In den einflussreichen Werken von Homi K. Bhabha (The Location of Culture) und Néstor 
García Canclini (Hybrid Cultures) (u.a.) erfährt der in der Vergangenheit häufig als 
„Bastard oder Mischling“ stigmatisierte „Hybrid“ einen Perspektivenwechsel und wird rein 
positiv assoziiert, wodurch der Begriff der Hybridität aus seiner einstigen negative 
Konnotation endgültig herausgelöst wird. Zuvor wurde das Hybride „[a]ls inakzeptable 
Form der gesellschaftlichen und soziokulturellen Grenzüberschreitung (…) im 
Kolonialdiskurs stets mit besonderem Argwohn pathologisiert.“ (Ha 2004:133f) Heute 
verweist Hybridität in der Anthropologie auf den Reichtum innerer Differenz. „Im 
Mittelpunkt des Hybriditätsdiskurses stehen Menschen als kulturelle AkteurInnen, die 
durch Verkettung Neues, in sich Heterogenes und Differentes schaffen. (…) Das Konzept 
Hybridität (…) versucht, der beschleunigten Dynamik gesellschaftlicher, kultureller u.a. 
Prozesse in der gegenwärtigen Zeit [der Globalisierung], in der Kategorien wie Kulturen, 
Identitäten u.a. nicht mehr als etwas Gegebenes und Statisches konzeptualisiert werden 
können, sondern als etwas Dynamisches, Sich-Ständig-Veränderndes und 
Grenzüberschreitendes, gerecht zu werden. Dabei meint Hybridität mehr als die bloße 
Vermischung oder Summierung zweier Systeme, vielmehr betont es die Prozesshaftigkeit 
und den permanenten Wandel von Kulturen, Sprachen, etc. Die Aneignung und 
Verflechtung von Elementen unterschiedlicher Herkunft beinhaltet auch ihre 
Transformation und schafft damit Möglichkeiten der Konstruktion von noch nicht 
Dagewesenem, das mehr ist als die Summe seiner (ehemaligen) Bestandteile und offen ist 
(sic!) für kreative Neuerungen.“ (Gugenberger 2011:20f) Der von Gugenberger 
angesprochene prozesshafte Charakter der (kulturellen) Hybridisierung - im Rahmen 
spezifischer Dynamiken des permanenten Kulturwandels - ist nach Mader und Hirzer 
(2011:76) „untrennbar mit einem dynamischen Kulturbegriff verbunden.“  
Homi K. Bhabhas Theorie der Hybridität beschreibt ein offenes Modell der Kultur(en) 
jenseits binärer Beziehungen. Sein Konzept der Hybridität versucht Spannungen zwischen 
Kulturen durch die Verkündung der Akzeptanz eines pluralistischen Verständnisses von 
Kultur und Identität abzubauen, wobei Bhabha sich der Idee der Homogenität widersetzt. 
Als Metapher des Hybriden prägt Bhabha den Begriff des Dritten Raumes (third space), in 
dem durch Überlappen und Deplatzieren (displacement) von Differenzbereichen 
Zwischenräume - dritte Räume - entstehen, in denen nach Bhabha das Verständnis einer 
pluralistischen und hybriden Kultur und Identität, gemeinschaftliche Interessen und 
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kulturelle Werte artikuliert und verhandelt werden. „These in-between-spaces provide the 
terrain for elaborating strategies of selfhood – singular or communal – that initiate new 
signs of identity, and innovative sites of collaboration, and contestation in the act of 
defining the idea of society  itself.“ (Bhabha 1994:2) Der Dritte Raum als Ort der 
Hybridität ist ein „widersprüchlicher und ambivalenter Äußerungsraum”, in dem 
„sämtliche kulturelle Aussagen und Systeme konstruiert werden“. (Bhabha 2000:56f) 
Durch dialogischen Kulturaustausch werden kulturelle Symbole und Bedeutungsinhalte im 
Dritten Raum (im Raum zwischen den Kulturen) neu verhandelt und interpretiert. Bhabhas 
„Third Space is used for negotiation of the process of identification and culture and goes 
beyond the borders of our nation states. This Third Space is providing a vacuum where 
power imbalances are reevaluated by retelling history from perspectives [of those] that 
have been left out.” (Knoll 2012: 98) 
 
 
2.3.6.2. Mestizaje und Blanqueamiento im lateinamerikanischen 
Kontext 
 
So wie die Entstehung hybrider Elemente, ist auch das Mestizaje Ergebnis des regionalen 
interethnischen Zusammenlebens in Lateinamerika. Das Diccionario de la Lengua 
Española der Real Academia Española beschreibt drei Bedeutungen des Mestizaje1:  
1. Cruzamiento de razas diferentes. (Die Kreuzung verschiedener „Rassen“.) 
2. Conjunto de individuos que resultan de este cruzamiento. (Die Gesamtheit aller 
Individuen, die aus dieser Kreuzung resultieren.) 
3. Mezcla de culturas distintas, que da origen a una nueva. (Die Mischung 
verschiedener Kulturen, die eine neue entstehen lässt.) 
Mestizisierung beschreibt somit die biologische Vermischung, sowie die gegenseitige 
soziokulturelle Beeinflussung europäischer und indigener Bevölkerung und Kultur in 
Lateinamerika. In den Anfängen der Kolonialzeit wurden die Nachkommen dieser 
interethnischen Vermischungen als „Bastarde“ und nicht anerkannte „Mischlingskinder“ 
von der spanischen und portugiesischen Kolonialherrschaft, sowie -gesellschaft am unteren 
Ende der sozialen Hierarchie des kolonialen Kastensystems angesiedelt. (vgl. Ha 
2004:133ff) „Der ‚Bastard’ verkörpert die unersättliche Sehnsucht nach exotischen 
                                                 
1
 http://lema.rae.es/drae/   06.09.2012 
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Eroberungen ebenso wie er die alptraumhaften Befürchtungen, die eigene Weiße Identität 
zu verschmutzen und die eigene ‚überlegene’ Kultur zu verlieren, hervorruft.“ (ebd. 133) 
Das Konzept des Mestizaje (Mestizentum) verfolgt aber auch einen anderen Zweck: Die 
unabhängig gewordenen Nationalstaaten in Lateinamerika versuchten eine „nationale 
Kultur“ im Sinne eines Projektes der kulturellen und ethnischen Homogenisierung zu 
etablieren, mit dem Ziel, Unterschiede zwischen den verschiedenen sozialen „Schichten“ 
zu verschleiern. Mestizaje wurde in diesem Zusammenhang zu einem Ausdruck der 
Prozesse der Akkulturation der indigenen Bevölkerung Lateinamerikas und der 
Assimilation hin zur „spanischen Kultur“. „Zu den erklärten Zielen des mestizischen 
Projekts gehörte die Absicht, dem aus der politischen Unabhängigkeit hervorgegangenem 
Staat seine Nation zu geben, d.h. die geographisch wie sozial und kulturell disparaten Teile 
zu einem neuen Ganzen zusammenzufügen.“2 Auf der indianischen Vergangenheit und 
dem spanischen Erbe basierend wurde versucht eine mestizische Gegenwart und eine 
nationale Identität zu etablieren. „Das Modell der mestizischen Gesellschaft wurde in 
Lateinamerika [jedoch] nirgends seinen Ansprüchen gerecht: Weder politische Gleichheit, 
noch materieller Fortschritt oder soziale Sicherheit wurden erreicht. Die Vorherrschaft 
weißer Eliten besteht größtenteils ungebrochen weiter, wenngleich sie immer wieder durch 
verschiedene soziale, politische und kulturelle Bewegungen in Frage gestellt wurde und 
wird“3, wie beispielsweise bei der Machtübernahme des indigenen Präsidenten Evo 
Morales Ayma in Bolivien im Jahr 2006 und bei der Anerkennung des multiethnischen und 
plurikulturellen Charakters des bolivianischen Staates in der politischen Verfassung von 
1994, wodurch es seither zu weiteren Prozessen der Entkolonialisierung und der Re-
Ethnisierung im Sinne einer Wiederentdeckung und Neubewertung (Aufwertung) 
kultureller Traditionen und der indianischen Vergangenheit, kam.  
 
Das am Beginn des 20. Jahrhunderts in Lateinamerika entworfene Konzept des 
Blanqueamiento bezieht sich größtenteils auf die afroamerikanische Bevölkerung und 
beschreibt einen Prozess der „sozialen Weißwerdung“. Das Konzept des Blanqueamiento 
„bezeichnet eine erstrebte gesellschaftliche Entwicklung in Richtung „weiß“, welche durch 
                                                 
2
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europäische Einwanderung und sexuelle Auslese gewährleistet werden soll(te). Dies geht 
Hand in Hand mit einer extrem detaillierten Klassifizierung und Zuordnung von Personen 
zu Abstufungen von Hautfarbe bzw. Mischverhältnissen zwischen Schwarz und Weiß.“ 4 
Die Ideologie des Prozess der „sozialen Weißwerdung“, bezieht sich wie jene des 
Mestizaje aber nicht nur auf biologische, phänotypische Merkmale (wie beispielsweise die 
Hautfarbe), sondern auch auf kulturelle Aspekte und Praktiken. So war ein 
gesellschaftlicher Aufstieg für AfroamerikanerInnen nur durch den Prozess des 
Blanqueamiento, der „sozialen Weißwerdung“, möglich.  
Auf die Thematik des Blanqueamiento, bezogen auf soziokulturelle und ideologische 
Prozesse der afrobolivianischen Gemeinschaft, wird im Kapitel 4.2.1.4.1. der vorliegenden 
Arbeit noch genauer eingegangen. 
 
 
2.3.7. Musik als Element der Identifikation und des kulturellen 
Widerstands 
 
„Music, like identity, is both performance and story, describes the social in the individual 
and the individual in the social, the mind in the body and the body in the mind; identity, 
like music, is a matter of both ethics and aesthetics.” (Frith 1996:109) Firth beschreibt 
Ästhetik dabei als Qualität einer Erfahrung („quality of an experience“) - sich auf eine 
andere Weise zu erleben. „[I]n talking about identity we are talking about a particular kind 
of experience. Identity is (…) a process – an experiental process which is most vividly 
grasped as music. Music seems to be a key to identity because it offers, so intensely, a 
sense of both self and others, of the subjective in the collective.” (ebd. 110) Frith meint, 
dass Musik als ästhetische Praxis in sich selber ein Verständnis von Gruppenbeziehungen 
einerseits und Individualität andererseits artikuliert, auf dessen Grundlage ethnische Codes 
und soziale Ideologien verstanden werden. „Making music isn´t a way of expressing ideas; 
it is a way of living them.” (ebd. 111) „The aesthetic point of the exercise [of music] is not 
to reflect a reality which stands behind it but to ritualize a reality that is within it.” (zit. n. 
Miller Chernoff in Frith 1996:111)  Musik soll keine Werte repräsentieren, sondern diese 
                                                 
4
 Mader, Elke: Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas. Eine Einführung. Kapitel 5: Kultur, Macht , 
Identität. http://www.lateinamerika-studien.at/content/kultur/ethnologie/pdf/kulturmacht.pdf;  06.09.2012; 
S.5 
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verkörpern. Musik steht somit für die unmittelbare Erfahrung von kollektiver Identität. 
„Music (…) stands for, symbolizes and offers the immediate experience of collective 
identity.” (Frith 1996:121) 
Für Gilroy ist Musik ebenfalls von großer Bedeutung, da Sprache und Text hervorragende 
Möglichkeiten des Ausdrucks von menschlichem Bewusstsein sind und einen Versuch 
darstellen, das Unaussprechbare auszudrücken. Die musikalischen Traditionen der Black 
Atlantic World halfen bei einer anfänglichen Konstituierung vieler afrodiasporischer 
Communities. „It used the separate but converging musical traditions of the black Atlantic 
world, if not to create itself a new as a conglomeration of black communities, then as a 
means to gauge the social progress of spontaneous self-creation which has sedimented 
together by the endless pressure of economic exploitation, political racism, displacement, 
and exile. This musical heritage gradually became an important factor in facilitating the 
transition of diverse settlers to a distinct mode of lived blackness.” (Gilroy 1993:82) Auch 
AfrobolivianerInnen stützten sich in den Prozessen der Vereinigung ihrer Gemeinschaft, 
sowie im Kampf um soziale und politische Anerkennung im Land und im Kampf gegen 
Rassismus und Diskriminierung stark auf ihre kulturellen Traditionen und Manifestationen. 
Kulturelle Manifestationen wurden als musikalisches Erbe ihrer Vorfahren für 
AfrobolivianerInnen zu einem wichtigen Faktor im Prozess der Konstruktion ihrer 
kulturellen und ethnischen Identität und zu einer „gelebten Erfahrung von blackness“, wie 
dies Zips für die afrikanische Diasporagemeinschaften im Allgemeinen beschreibt: „Ihr 
konvergierendes musikalisches Erbe stellt ein Kommunikationsmittel bereit, dass es sich 
erlaubt, von der Positionierung an den Wegkreuzungen der Diaspora bei Bedarf integrative 
Bestandteile innerhalb der gelebten Erfahrung von blackness zu aktivieren, um sich gegen 
die diskriminierenden und rassistischen Tendenzen zu wehren und daraus gleichzeitig 
Solidarität für das soziale und politische Ringen um Anerkennung als gleichwertige 
BürgerInnen zu schöpfen. Indem die schwarze Bevölkerung die kulturelle Besonderheit 
der verschiedenen Musikstile des „Black Atlantic“ als gemeinsames Ventil ihrer 
Unzufriedenheit und als Mittel eines Integrationsprozesses ihrer verschiedenen kulturellen 
Traditionen verwendete, dehnten die Schwarzen ImmigrantInnen den Bezugsrahmen der 
Diaspora vor der afrikanischen Herkunft über die (…) Vergangenheit und (…) Gegenwart 
aus und transzendierten damit nationalistische Identitätsprozesse. Sogenannte Black Music 
überwand sowohl ethnische als auch sprachliche Unterschiede über nationale Grenzen 
hinaus und durch diese hindurch.“ (Zips 2003:36) Zu Zeiten der Sklaverei war Musik ein 
wichtiges Medium der Kommunikation und der Übermittlung von verdeckten 
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Bedeutungsinhalten und Symbolen. Musik trägt durch die direkte Erfahrung über Körper, 
Zeit und Geselligkeit zur Konstruierung der Wahrnehmung von Identität bei, wodurch 
Musik zu einem Symbol kollektiver Identität und gleichzeitig zu einem wichtigen Element 
des kulturellen Widerstands vieler afrodiasporischer Communities, wie auch jener der 
afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien, wird. 
 
 
2.3.8. Politisches, soziales und kulturelles Empowerment marginalisierter 
Gruppen 
 
Empowerment bezieht sich auf eine Zunahme geistiger, politischer, sozialer, 
bildungsbezogener, geschlechtsbezogener und wirtschaftlicher Stärke von Individuen und 
Gemeinschaften. In der vorliegenden Arbeit beschreibt Empowerment die Steigerung von 
Autonomie und Selbstbestimmung von Individuen und Gemeinschaften, sowie die 
eigenmächtige, selbstverantwortliche und selbstbestimmte Vertretung und Gestaltung ihrer 
Interessen.  
Die in den meisten lateinamerikanischen Gesellschaften existente Asymmetrie der 
Machtverteilung hat vielen sozialen Gruppen den Zugang zu 
Entscheidungsfindungsprozessen, der Partizipation an der Definition und Ausübung 
öffentlicher Politik, sowie der Definition von Prioritäten über ihr eigenes Leben untersagt 
beziehungsweise unmöglich gemacht. Politisches Empowerment zielt in diesem Sinne auf 
eine Transformation marginalisierender Machtverhältnisse, indem soziale Gruppen auf 
demokratische Art und Weise Entscheidungen, die in Verbindung mit der Verbesserung 
ihrer Lebenssituation und -qualität stehen, treffen können. Aus dieser Perspektive bildet 
politisches Empowerment einen orientierenden Prozess, um sozialen Sektoren die der 
Marginalisierung, der Diskriminierung und der Armut ausgesetzt sind, eine Chance und 
einen Zugang zu geben, effektiv an der Modifizierung ihrer Situationen, sowie an der 
Suche nach Möglichkeiten und Wegen eines Ausgleiches bzw. einer Umverteilung der 
Macht zwischen öffentlichen Autoritäten und der Gesellschaft, teilzunehmen.5 Situationen 
der gesellschaftlichen Marginalisierung, des Mangels und der Diskriminierung führen 
häufig zur Wahrnehmung und Nutzung, sowie der Stärkung eigener Potentiale und 
                                                 
5
 vgl. ASOCAM (2007:14f.): Serie Reflexiones y Aprendizajes ASOCAM. Empoderamiento: conceptos y 
orientaciones. http://www.asocam.org/biblioteca/ASO_RA_Empoderamiento.pdf; 08.09.2012 
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Ressourcen. Politisches Empowerment marginalisierter Gruppen durchschreitet in diesem 
Zusammenhang verschiedene Ebenen und Prozesse auf dem Weg in Richtung der Stärkung 
politischen Einflusses und politischer Macht 6 : 
1. Die kognitive Ebene, deren Fokus auf einer Bewusstmachung der Realität, der 
Rechte und Pflichten, sowie von Machtbeziehungen, liegt. 
2. Die psychologische Ebene, die in Zusammenhang steht mit der Entfaltung von 
Gefühlen des Selbstbewusstseins und des Selbstvertrauens, welche nötig sind um 
Entscheidungen treffen zu können. 
3. Die soziale und wirtschaftliche Ebene, die sich auf eine Partizipation an 
gesellschaftlichen Netzwerken und Organisationen, sowie auf die Bedeutung von 
eigenen Einnahmen, die ein autonomes, unabhängiges Leben ermöglichen, bezieht. 
4. Die politische Ebene, welche die Kapazitäten der Analyse und der Mobilisierung 
des sozialen Umfelds stärkt, mit dem Ziel, Änderungen herbeizuführen. 
 
In der, in dieser Arbeit beschriebenen, Praxis der afroamerikanischen Diaspora in Bolivien 
spielen Marginalisierung und Diskriminierung ebenfalls eine bedeutende Rolle. Auch die 
afrobolivianische Gemeinschaft durchschritt/durchschreitet die oben genannten Ebenen auf 
dem Weg ihres individuellen, sozialen, kulturellen und politischen Empowerments, 
welches der afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien verhilft, aus ihrer Situation 
der Marginalisierung seitens Gesellschaft und Staat herauszutreten. Der Begriff der Kultur 
erhält hierbei (wie dies auch bei anderen afroamerikanischen Gemeinschaften der Fall ist) 
bei der afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien eine besondere politische 
Konnotation. Das Bewusstsein über die eigene ethnische Identität und die eigenen 
kulturellen Wurzeln, das Artikulieren eigener Interessen, sowie die Stärkung des 
persönlichen und kulturellen Selbstbewusstseins, der Selbstverantwortung und 
Selbstbestimmung, stärken den Einfluss und die Macht kultureller und politischer 
Organisationen. Empowerment beschreibt in diesem Zusammenhang einen 
multidimensionalen Prozess, in dem bestehende Machtverhältnisse in Frage gestellt 
werden. Empowerment als Repräsentation und Machtaneignung, sowie als Kampf und 
Widerstand gegen Diskriminierung und Marginalisierung, geht Hand in Hand mit einem 
Prozess politischer Machtumverteilung. 
 
                                                 
6
 vgl. ASOCAM (2007:15): Serie Reflexiones y Aprendizajes ASOCAM. Empoderamiento: conceptos y 
orientaciones. http://www.asocam.org/biblioteca/ASO_RA_Empoderamiento.pdf; 08.09.2012 
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2.4.   Zusammenfassung 
 
Das Kapitel der theoretischen Grundlagen erläutert Definitionen, historische Kontexte und 
aktuelle theoretische Diskurse zu Sklaverei, Kultur, Identität, Ethnizität, sowie der 
Diaspora. Die Begriffe der Kultur, Identität und Ethnizität sind nicht nur im theoretischen 
Diskurs stark ineinander verwoben, sondern auch in der für die vorliegende Arbeit 
untersuchten Praxis der afrikanischen Diaspora in Bolivien. Die Kultur und kulturellen 
Manifestationen der AfrobolivianerInnen beeinflusst sowohl ihre kulturelle, als auch 
ethnische Identität und Ethnizität, wodurch Diskurse zu Kultur, Identität und Ethnizität 
einen bedeutenden theoretischen und empirischen Stellenwert in der vorliegenden 
Diplomarbeit einnehmen. Auch Prozesse der Alienation, Dekulturalisierung und 
Entpersonalisierung spielen hierbei als „Erbe der Sklaverei“ aufgrund der zu Zeiten der 
Sklaverei erlebten ökonomischen, sozialen und politischen Deprivation, legalen Impotenz, 
Machtlosigkeit, Unterdrückung und Erfahrung von Gewalt, bei heutigen Prozessen der 
Identitätskonstruktion und ethnischen Konsolidierung afrodiasporischer Gemeinschaften 
eine bedeutende Rolle. Identität, als gesellschaftlicher Prozess, bezeichnet nach Gingrich 
mehrdimensionale, widersprüchliche und veränderliche Eigen- und Fremdzuschreibungen 
von Einzelnen und Gruppen und die damit verbundenen emotionalen und kognitiven 
Aktivitäten. Prozesse von „sameness“, sowie „othering“ sind hierbei von Bedeutung, 
wobei Fragen der Identität eng verbunden sind mit Erfahrung, Subjektivität und sozialen 
Beziehungen.  
Die beiden Begriffe der Ethnizität und der ethnischen Identität stellen heute häufig ein 
unzertrennliches Begriffspaar dar. Ethnizität beschreibt die Beziehung von mindestens 
zwei (ethnischen) Gruppen, die meinen voneinander kulturell verschieden zu sein. 
Ethnizität ist ein veränderbares, dynamisches und relationales Konzept, das auf Eigen- und 
Fremdzuschreibungen basiert. Auch ethnische Identität ist allgemein ein 
kontextabhängiger, ständig fortlaufender Prozess der Selbst- und Fremddefinition.  
Der Begriff der Diaspora, welcher ursprünglich für die weltweite Verstreuung von Juden 
und die Ansiedlung jüdischer Kolonien außerhalb des historischen Palästinas Verwendung 
fand, wurde ab den 1960er Jahren auch für (u.a.) die afrikanische Diaspora angewandt. Die 
Frage der Bedeutung von „Heimat“, sowie die Frage nach der ethnischen Identität in der 
Diaspora spielen in dieser Arbeit sowohl im diasporischen Diskurs, wie auch in der 
gelebten Praxis der afrikanischen Diaspora in Bolivien eine Rolle. In den letzten fünfzig 
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Jahren fand allgemein ein bedeutender Wandel innerhalb der afrikanischen Diaspora statt, 
ein Wandel hin zu einem neuen panafrikanischen Bewusstsein und einer kollektiven 
Identität. Black Music kam in all diesen Prozessen eine wesentliche Bedeutung zu und ist 
als Element der Identifikation mit der eigenen ethnischen Gruppe und der Konsolidierung 
der kulturellen und ethnischen Identität auch in der afrikanischen Diasporagemeinschaft 










3.1.   Methoden im Feld – Methodik der Datenerhebung 
 
Die Feldforschung vor Ort in Bolivien war für die Durchführung der vorliegenden Arbeit 
aufgrund eines Mangels an Literatur zur afrikanischen Diaspora in Bolivien von 
essentieller Notwendigkeit. Ohne den Feldforschungsaufenthalt wäre eine Durchführung 
dieser Arbeit nicht möglich gewesen. 
Die Feldforschung gilt allgemein als Charakteristikum, als „Markenzeichen“ und zentrale 
Methode der Kultur- und Sozialanthropologie. Sie ist die empirische Vorgehensweise zur 
Erhebung zumeist qualitativer, aber auch quantitativer Daten. Feldforschung ist jedoch 
keine einheitliche Methode, kein einheitliches Verfahren, sondern kann als „flexible, 
methodenplurale kontextbezogene Strategie“ (Lüders 2003:389) verstanden werden. Sie 
setzt sich aus einer Triangulation verschiedenster Methoden und Techniken zusammen. Im 
Anschluss soll auf die, für die vorliegende Feldforschung, relevanten Methoden 
eingegangen und diese genauer beschreiben werden. 
Zuvor sei noch erwähnt, dass, obwohl Glaser für die Anwendung der Methodologie der 
Grounded Theory (Arbeitsherangehensweise und Analyseverfahren der vorliegenden 
Arbeit; siehe Kapitel 3.2.) die Gefahr betont, dass eine frühzeitige Verwendung, ein 
frühzeitiges Lesen von fachbezogener Literatur den Forschenden dazu verleiten könnte 
hypothetiko-deduktiv zu verfahren, entschied ich mich für eine anfängliche Recherche der 
vorhandenen themenbezogenen Literatur in Bolivien. Eine völlige Unvoreingenommenheit 
ist aufgrund der Wahrnehmungsweisen der sozialen Realität gar nicht möglich, da 
Wahrnehmung von sozialer Realität im Allgemeinen auf meist unbewusst ablaufenden 
Vergleichen mit Bekanntem beruht. (vgl. Truschkat 2005:5ff) „Die bewusste Explikation 
des eigenen Vorwissens erlaubt auch eine selbstkritische Korrektur dieser Vorannahmen.“ 




3.1.1. Teilnehmende Beobachtung 
 
Die Teilnehmende Beobachtung ist das charakteristische Kernelement der Feldforschung, 
„the central and defining method of research“ (Bernard 1998:259) der Kultur- und 
Sozialanthropologie. Teilnehmend beobachten bedeutet präsent zu sein, als Mitglied einer 
Gemeinschaft über einen gewissen Zeitraum hinweg zu fungieren, sich in die 
Gemeinschaft, so gut dies möglich ist, zu integrieren und deren Erfahrungen, so weit dies 
möglich ist, zu teilen, mit dem Ziel die Gemeinschaft und Aspekte ihrer Kultur besser 
kennen zu lernen. „(…) [P]articipant observation is a method in which an observer takes 
part in the daily activities, rituals, interactions, and events of the people being studied as 
one of the means of learning the explicit and tacit aspects of their culture.” (Bernard 
1998:260) „Teilnehmende Beobachtung ist von jeder Situation vor Ort, von den Menschen, 
die gerade daran teilhaben und wie sie miteinander interagieren, abhängig (…). Die mittels 
Teilnehmender Beobachtung gewonnenen Daten sind immer von den Interaktionen des 
Forschers mit seinem Untersuchungsfeld geprägt.“ (Hauser-Schäublin 2003:34) 
„Teilnahme bedeutet Nähe, Beobachten Distanz: Teilnehmende Beobachtung setzt sich 
deshalb aus widersprüchlichem Verhalten zusammen (…).“ (ebd. 38) Diese 
gegensätzlichen Ansprüche der persönlichen Beteiligung und Integration - viel Zeit mit 
Menschen zu teilen, in der man auch Sympathien entwickelt - und der 
Unvoreingenommenheit und Beobachtung, als „außen stehender“ Beobachter, zu vereinen, 
ist nicht immer einfach. Auch Bernard beschreibt diesen Gegensatz recht treffend: „(…) 
living in the community, taking part in usual and unusual activities, „hanging out“, and 
conversing (…) while consciously observing and ultimately recording what was observed.” 
(ebd. 261) Die Teilnehmende Beobachtung als wissenschaftliche Methode verlangt vom 
Anthropologen seine Aufmerksamkeit zu schärfen und Dinge, Ereignisse und 
Verhaltensweisen bewusst wahrzunehmen. 
 
 
3.1.2. Feldforschungstagebuch – eine andere Art des Tagebuchs 
 
Das Schreiben von Feldnotizen ist die primäre Methode um Daten der Teilnehmenden 
Beobachtung zu erfassen. Wichtige Inhalte von Ereignissen, Gesprächen und beobachteten 
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Situationen werden darin notiert. Das Feldtagebuch, das täglich geführt werden soll, gibt 
Raum für analytische, deskriptive, methodologische und reflexive Gedanken über erlebte 
und/oder beobachtete Situationen während des Feldaufenthalts. Beobachtungsprotokolle 
stellen neben informellen Gesprächen und Interviews die Grundlage vieler Ethnographien 
dar. Jedoch ist auch hier darauf zu achten, dass Beobachtungsprotokolle das Erlebte aus 
der subjektiven Sicht des Beobachters (des Ethnographen) wiedergeben, sie „müssen als 
das gesehen werden, was sie sind: Texte von Autoren, die mit ihren jeweils zur Verfügung 
stehenden sprachlichen Mitteln ihre <Beobachtungen> und Erinnerungen nachträglich 
sinnhaft verdichten, in Zusammenhänge einordnen und textförmig in nachvollziehbare 
Protokolle gießen.“ (Lüders 2003:396) 
 
 
3.1.3. Informelle Gespräche 
 
Informelle Gespräche in Form täglicher Konversationen über ein bestimmtes Thema finden 
in meist viel lockereren Situationen statt, in denen die Gesprächspartner viel leichter und 
ungezwungener über verschiedenste Ereignisse und eigene Gedanken sprechen können, als 
bei formalen Interviews, da keine „künstlich“ hervorgerufene Interviewsituation 
vorherrscht und Gesprächspartner nicht das Gefühl haben ihre Worte gezielt wählen zu 
müssen, was bei Interviewgesprächen, die elektronisch oder gar audiovisuell aufgezeichnet 
werden, sehr häufig der Fall ist. 
Für die vorliegende Arbeit wurden sehr viele informelle Gespräche geführt, deren 
Informationen, sofern dies möglich war, gleich im Anschluss im Feldforschungstagebuch 
notiert wurden.  
 
 
3.1.4. Ethnographische Interviews 
 
Interviews sind ein weiterer essentieller Teil des Feldforschungsprozesses. „Ziel 
ethnographischer Interviews ist es (…), alltägliche Erfahrungen und lokales Wissen bzw. 
kulturelle Gewissheiten aufzunehmen und sich zugleich dem Verständnis von Subjekten, 
kulturellen Deutungsmustern und Handlungspraxen anzunähern. Das Interview soll den 
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Zugang zur emischen Perspektive öffnen, zur Konstruktion von Realität aus der Sicht der 
Akteure, und zu subjektiver Sinngebung. Zugleich möchte es auch Einsichten in die 
jeweilige Gestaltung von Einteilung und in die spezifischen Arten der Strukturierung von 
größeren Zusammenhängen liefern.“ (Beer 2003:73) 
Für die vorliegende Arbeit wurden insgesamt neunzehn semistrukturierte Interviews 
geführt, darunter ein Gruppeninterview, sowie mehrere ExpertInneninterviews, wobei 
achtzehn der neunzehn geführten Interviews mit einem Tonaufnahmegerät aufgezeichnet 
wurden. Ein Interviewleitfaden, der der Orientierung während des Interviews diente, wurde 
bei jedem Interview verwendet und teils durch minimale Änderungen speziell für 
InterviewpartnerInnen zugeschnitten. „Der Leitfaden enthält wichtige Aspekte, die im 
Interview zur Sprache kommen sollen, sowie konkrete Fragen (…).“ (Beer 2003:79) Der 
Interviewleitfaden lässt jedoch zugleich auch genügend Spielraum bei der 
Fragenformulierung, der Strategie von Nachfragen und vertiefenden Fragen, sowie der 
Abfolge der gestellten Fragen. Um die Relevanz der Inhalte des Interviewleitfadens für die 
Befragten zu erhöhen erschien es mir sinnvoll Informationen und Daten aus 
vorhergehenden informellen Gesprächen und Interviews in den Leitfaden zu integrieren. 
Ein flexibler Umgang mit dem Leitfaden ist generell sehr wichtig um besser auf 
InterviewpartnerInnen und die jeweilige Interviewsituation eingehen zu können. Offenheit 
für Neues, Flexibilität und Sensibilität sind von großer Bedeutung, da sich während des 
Interviewverlaufs neue Themen und Fragestellungen herauskristallisieren können. 
Für die vorliegend Arbeit waren, wie zuvor erwähnt, nicht nur Einzel- und 
Gruppeninterviews von Bedeutung, sondern auch Interviews mit „sogenannten 
ExpertInnen“. Von Experteninterviews spricht man, wenn Interviews mit Personen geführt 
werden, die für ein bestimmtes Themengebiet, ein bestimmtes  Ereignis „als besonders 
kompetent gelten, oftmals eher in einem unmittelbar praktischen Sinn, etwa wenn es darum 
geht, bestimmte Handhabungen oder Arbeitsläufe bzw. organisatorische oder 
institutionelle Zusammenhänge zu klären.“ (Beer 2003:80) Das Interesse bei 
Experteninterviews beschränkt sich allgemeinen eher auf Partikulares. Auch die 
Interaktions- und Kommunikationsdynamik, die bei Gruppeninterviews entsteht (ich 
zumindest konnte diese Erfahrung machen), war thematisch und inhaltlich für die 




3.1.4.1. Auswahl der InterviewpartnerInnen 
 
Zu Beginn der Feldforschungsphase wurde die Entscheidung wer interviewt werden sollte 
eher zufällig und situationsbedingt, sowie im Sinn der Offenheit neuer inhaltlicher und 
thematischen „Entdeckungen“ gegenüber, getroffen. Im weiteren Verlauf der Forschung 
fiel die Wahl weiterer InterviewpartnerInnen systematisch und gezielt. Generell wurden 
AfrobolivianerInnen beiden Geschlechts, unterschiedlichen Alters (sowohl Jugendliche als 
auch ältere Personen) und unterschiedlicher sozialer Position interviewt, darunter 
beispielsweise Julio Pinedo, der König der AfrobolivianerInnen und seine Frau Angélica 
Larrea; Jorge Medina Barra (afrobolivianischer Abgeordneter des bolivianischen 
Parlaments und Präsident des Centro Afroboliviano para el Desarrollo Integral y 
Comunitario); Omar Barra, der jetzige Präsident des Movimiento Cultural Saya 
Afroboliviano; Mónica Rey, die Direktorin der Dirección General de Lucha contra el 
Racismo, der Hauptabteilung des Kampfes gegen Rassismus des Vizeministeriums der 
Entkolonialisierung, welches Teil des Ministeriums der Kulturen ist; sowie der an der 
Universidad Mayor de San Andrés und der Universidad Católica Boliviana in la Paz 
lehrende Universitätsprofessor, Historiker und Politologe Fernando Cajías. Des Weiteren 
wurden Interviews mit AfrobolivianerInnen der Nor - und Sud Yungas, die in ihren 
ländlichen Communities als CocabauerInnen arbeiten, sowie mit jungen erwachsenen 
AfrobolivianerInnen, die in die Städte La Paz und Santa Cruz migriert waren, geführt. 
 
 
3.1.4.2. Die Frage der Anonymisierung 
 
Ursprünglich, noch vor Antritt der Feldforschungsphase in Bolivien, überlegte ich eine 
mögliche Anonymisierung meiner InformantInnen und InterviewpartnerInnen in der 
verschriftlichten Arbeit. Jedoch im Verlauf der Feldforschung wurde mir klar (und dies 
betonten InformantInnen auch immer wieder), dass sie gehört werden wollen, dass es für 
sie eine Chance und Möglichkeit bedeutet an einer internationalen Forschung beteiligt sein 
zu können, in der ihren Stimmen im politischen, sozialen und kulturellen Kampf um 
Anerkennung, Chancengleichheit und soziale Gerechtigkeit auch auf internationaler Ebene 
Gehör verschafft werden kann. Dieser Anforderung versucht die vorliegende Arbeit auch 
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gerecht zu werden indem viele Zitate aus Interviews in die Arbeit integriert wurden. Aus 
demselben Grund werden in der vorliegenden Arbeit alle Beteiligten mit dessen 




3.1.5. Visuelle Dokumente – Fotografie 
 
Fotografien kommen in der Ethnogaphie schon seit vielen Jahrzehnten zum Einsatz und 
dienten zu Beginn, mit der Absicht der Ablichtung und Festhaltung des „Fremden“ und 
Vorgefundenen, der Illustration der verschriftlichten ethnographischen Texte. Die 
Bedeutung der Fotografie hat sich jedoch über die Jahre hinweg gewandelt. Sie ist zu 
einem bedeutenden Instrument der Feldforschung geworden. Die Fotografie bildet heute 
ein Element des eigenständigen Teilbereichs der Kultur- und Sozialanthropologie - der 
Visuellen Anthropologie. Fotografien werden in verschiedenster Weise in die Analyse der 
ethnographischen Arbeiten integriert. Bilder, als ethnographische Dokumente, können 
einen fotografischen Überblick über eine unbekannte geographische Region, über 
kulturelle Artefakte und Gebäude, sowie über Personen und deren soziale Interaktionen, 
geben. Fotographien können auch als Mittel sozialer Interaktion zwischen 
AnthropologInnen und Mitgliedern der untersuchten Kultur herangezogen werden. In 
diesem Sinne bilden sie häufig eine sehr bereichernde interaktive Grundlage um 
Fotografien und die Bedeutung deren Abbildungen und Inhalte aus der Sicht der Akteure, 
also aus einer emischen Sicht, zu verstehen, indem InformantInnen als SpezialistInnen 
auftreten und dem/der FeldforscherIn Aspekte, Bedeutungen und beispielsweise 
Handlungsabläufe der Fotografien erklären. Des Weiteren können Fotosequenzen bei der 
Dokumentation des Ablaufs kultureller Handlungen für dessen Analyse als 
Gedächtnisunterstützung herangezogen werden. Zugleich bildet das fotografische Material 
an sich auch einen reichen Fundus an zu analysierenden Inhalten. Die Bildanalyse bildet 
heute eine wichtige Analysemethode der Visuellen Anthropologie und kommt in der 
Kultur- und Sozialanthropologie im Allgemeinen immer häufiger zum Einsatz. 
„Fotografien enthalten Informationen, aber keine Bedeutungen. Diese ergeben sich aus 
dem Kontext, in dem die Aufnahme entstanden ist, beziehungsweise in dem die Fotografie 
betrachtet wird. (…) Da Fotografieren immer kontextgebunden ist, ist es wichtig, dass der 
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Forscher eine Systematik dafür entwickelt und dass er beim Auslösen bereits weiß, wie die 
Realität ins Bild umgesetzt wird. Gelingt dies, so lässt sich die allgegenwärtige 
Kontextgebundenheit – wir können auch sagen: das subjektive Bildergebnis – besser 
kontrollieren.“ (Lederbogen 2003:226f) Fotografien, als Abbildung der direkten 
Beobachtung der „Wirklichkeit“ sind trotz des Anspruchs der Objektivität durch den 
subjektiven Blick des/der FotografIn immer ein subjektiv geprägtes Produkt. 
 
Fotografien dienen in der vorliegenden Arbeit rein der Verdeutlichung und Illustration des 
sprachlich symbolischen Kontextes des ethnographischen Textes. Eine Bildanalyse fand im 
Rahmen dieser Arbeit nicht statt. 
 
 
3.2.   Datenauswertung – Analyse anhand der Grounded Theory 
 
3.2.1. Theoretische Grundlagen 
 
Die Entscheidung mit der Grounded Theory als Analysemethode für die vorliegende 
Forschung zu arbeiten fiel schon recht früh - kurz nachdem ich das Thema meiner 
Diplomarbeit festgelegt hatte. Im Gegensatz zur herkömmlichen Ethnographie, welche 
einen linearen Forschungsprozess aus Datenerhebung, Datenauswertung und 
anschließender Verschriftlichung der Arbeit darstellt, wird die in den 1960er Jahren von 
den Soziologen Barney G. Glaser und Anselm L. Strauss entwickelte Grounded Theory, 
die auf ihr Werk „The Discovery of Grounded Theory: Strategies of Qualitative Research“ 
(1967) zurück geht, durch einen zirkulären Forschungsprozesses charakterisiert. „[D]as 
vielleicht wichtigste Charakteristikum der grounded theory, die ausdrückliche 
Repräsentation von Datenanalyse und Theoriebildung als praktische, interaktiv zu 
bewältigende Tätigkeit“ betont die „zeitliche Parallelität und wechselseitige funktionelle 
Abhängigkeit der Prozesse von Datenerhebung, -analyse und Theoriebildung“. (Strübing 
2004:14) Es herrscht ein kontinuierlicher Wechsel zwischen Handlung und Reflexion, in 
dessen Zentrum die „Entdeckung von Theorie auf der Grundlage von in der 
Sozialforschung systematisch gewonnenen Daten“ (Glaser & Strauss 1998:12), die 
Entwicklung einer „Grounded Theory“, einer in empirischen Daten fundierten Theorie, 
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steht. Glaser und Strauss definieren das theoretische Sampling, diesen zentralen Modus der 
Interaktivität von Erhebung, Analyse und Theoriebildung, der zugleich Basis für 
theoretische Dichte und in sich hinreichend differenzierte Konzepte ist, folgendermaßen: 
„Theoretisches Sampling meint den auf die Generierung von Theorie zielenden Prozeß der 
Datenerhebung, währenddessen der Forscher seine Daten parallel erhebt, kodiert und 
analysiert sowie darüber entscheidet, welche Daten als Nächste erhoben werden sollen und 
wo sie zu finden sind. Dieser Prozeß der Datenerhebung wird durch die im Entstehen 
begriffene – materiale oder formale – Theorie kontrolliert.“ (zit. nach Glaser & Strauss 
1998:53 in Strübing 2004:30) Konzepte, Kategorien und Hypothesen werden somit nicht 
schon im Vorfeld der Forschung festgelegt, wie dies bei anderen Analysemethoden der 
Fall ist, sonder kristallisieren sich erst langsam und sukzessive im Laufe des 
Forschungsprozesses heraus. Diese im Lauf der Forschung neu generierten Konzepte, 
Kategorien und Hypothesen sind permanent zu hinterfragen und auf ihre Angemessenheit 
hin zu überprüfen. Kreativität und Unvoreingenommenheit sind hierbei sehr wichtig. Die 
induktive Art der Hypothesengenerierung und die abduktive Forschungslogik der 
Grounded Theory verlangen große Offenheit des Forschers gegenüber möglichen 
Modifikationen und Reformulierungen der gebildeten Konzepte, Kategorien und 
Hypothesen und verlangen einen hohen Grad an theoretischer Sensibilität. „Theoretische 
Sensibilität bezieht sich auf die Fähigkeit, Einsichten zu haben, den Daten Bedeutung zu 
verleihen, die Fähigkeit zu verstehen und das Wichtige vom Unwichtigen zu trennen. All 
dies wird eher konzeptuelle als durch konkrete Begriffe erreicht. Erst die theoretische 
Sensibilität erlaubt es, eine gegenstandsverankerte, konzeptuell dichte und gut integrierte 
Theorie zu entwickeln“ (zit. nach Strauss & Corbin 1996:25 in Truschkat 2005:4) Die 
Grounded Theory stellt durch ihre charakteristische methodologische Vorgehensweise 
somit nicht nur ein Auswertungsverfahren, sondern einen gesamten Forschungszugang dar.  
Genau dieser Forschungszugang, diese zirkuläre Herangehensweise, spricht mich 
besonders an und war für mich der ausschlaggebende Punkt für die vorliegende Arbeit mit 
der Grounded Theory zu arbeiten. Abgesehen davon eignet sich dieser Forschungszugang 
sehr gut für das Forschungsfeld der afrikanischen Diaspora in Bolivien. 
 
Abschließend erscheint es mir noch sehr wichtig kurz anzumerken, dass sich Forscher ins 
Bewusstsein rufen sollten, dass der Forschungsgegenstand und sich damit forschend 
befassende Akteure immer in einer Wechselbeziehung befinden, die beide einander 
beeinflussen und verändern. Als Forscher ist man nie bloß ein neutraler Beobachter, 
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sondern ein Interpret seiner Daten und als Entscheidungsträger über die konkrete Abfolge 
der Forschung, der Forschungsschritte und der theoretischen Argumentation auch immer 






Die Grounded Theory stellt eine komparative Analyse, eine Methode des permanenten 
Vergleichs der Daten untereinander, dar. Während Glaser von einem zweistufigen 
Kodierprozess, dem offenen und dem selektiven Kodieren, spricht, schlägt Strauss einen 
dreistufigen Kodierprozess vor, welchen ich hier kurz darstellen möchte. 
 
Offenes Kodieren: 
Das Line-by-line coding, das Kodieren jeder einzelnen Zeile der transkribierten Daten stellt 
den Beginn der Analyse dar. Ereignisse im Datenmaterial werden mit konzeptuellen 
Codes/Namen versehen, welche anschließend zu Kategorien gruppiert werden. „Line by 
line coding forces you to think about the material in new ways that may differ from your 
research participant´s interpretations. (…) It also helps you gain sufficient distance from 
your and your participant´s taken for granted assumptions about the material so that you 
can see it in new light.” (Charmaz 2001:255) Dieses „Aufbrechen“ der Daten bezweckt, 
einzelne Phänomene und ihre Eigenschaften und Dimensionen analytisch aufzudecken und 
herauszuarbeiten um zugleich auch Prozesse besser sichtbar machen zu können. Des 
Weiteren sollen theoretische Konzepte hinsichtlich ihrer empirischen Relevanz überprüft 
werden. Nach Strauss und Corbin sind Dimensionen „Anordnungen von Eigenschaften auf 
einem Kontinuum“ und Dimensionalisieren „der Prozess des Aufbrechens einer 
Eigenschaft in ihrer Dimension“ (zit. n. Strauss & Corbin 1996:43 in Strübing 2004:25) 
„Im Arbeitsschritt des Dimensionalisierens wird die Spezifik eines einzelnen 
Vorkommnisses in den Daten als Summe von >Merkmalsausprägungen< beschrieben, die 
im Wege systematischen Vergleichens gewonnen wurden.“ (ebd. 26) In der Grounded 




Ziel des axialen Kodierens ist die Erarbeitung möglicher Zusammenhänge zwischen einer 
bestimmten Kategorie und verschiedenen anderen Kategorien und Konzepten, welche 
zuvor während des offenen Kodierens gewonnen wurden - mit dem Ziel „Kernkategorien“ 
herauszuarbeiten. Unter Kernkategorien versteht man theoretische Konzepte welche sich 
als zentral für die entstehende Theorie herauskristallisieren. 
 
Selektives Kodieren: 
Das selektive Kodieren ist der „Prozess des Auserwählens der Kernkategorie, des 
systematischen In-Beziehung-Setzens der Kernkategorie mit anderen Kategorien, der 
Validierung dieser Beziehungen und das Auffüllens von Kategorien, die einer weiteren 
Verfeinerung und Entwicklung bedürfen.“ (zit. n. Strauss & Corbin 1996:94 in Strübing 
2004:21) Es zielt auf die Integration bisher erarbeiteter theoretischer Konzepte in Bezug 
auf Kernkategorien um ihre „Beziehung“ zu klären und gegebenenfalls Lücken in der 
Theorie schließen zu können. Am Ende des selektiven Kodierens sollte eine theoretische 
Sättigung erreicht werden. Von Theoretischer Sättigung wird gesprochen, „wenn die zur 
Prüfung eines bestimmten theoretischen Konzeptes systematisch und fortgesetzt erhobenen 
Daten dieses nicht nur bestätigen, sondern auch keine weiteren Eigenschaften der 
Konzepte mehr erbringen“ (Strübing 2004:31), beziehungsweise „das Kriterium, um zu 
beurteilen, wann mit dem Sampling (je Kategorie) aufgehört werden kann.“ (zit. n. Glaser 
& Strauss 1998:69 in Strübing 2004:32) Die Analyse kann am Punkt der theoretischen 
Sättigung beendet werden. Im Hinblick auf die Forschungsfrage sollte die Analyse nun ein 
höheres Maß an Konsistenz aufweisen können. 
 
Der gesamte Arbeitsprozess wird vom Beginn an vom Schreiben theoretischer Memos 
begleitet, in denen man vage Ideen, analytische Gedanken aller Art und 






4. Afrikanische Diaspora in Bolivien 
 
4.1.   Historischer Kontext – die Ketten der Geschichte 
 
Wie in fast alle Süd- und Mittelamerikanische Länder, sowie in die Karibik, wurden auch 
in Bolivien afrikanische SklavInnen als Arbeitskräfte in den Silbermienen des Cerro Rico 
(dem „Reichen Berg“) in Potosí, der Casa de la Moneda und später auch für die Arbeit auf 
den Plantagen der Haciendas der tropischen und subtropischen Regionen importiert. Die 
Iberer, die (u.a.) die Region des heutigen Boliviens eroberten, waren hinter den 
Reichtümern und Bodenschätzen der Neuen Welt her, für deren Ausbeutung sie 
AfrikanerInnen und Indígenas versklavten (vgl. Wolf 1986:197). Eine genaue 
geographische Herkunft der SklavInnen aus Afrika kann durch die fehlende koloniale 
Dokumentation nicht mehr genau nachgewiesen werden, es wird jedoch aufgrund von 
oralen Übermittlungen, ethnolinguistischen Studien und anderen Quellen vermutet, dass 
die nach Bolivien verschifften SklavInnen aus den heutigen Staatsgebieten des Kongo, 
Senegal und Angola stammen, wo ethnische Gruppen beheimatet sind, die linguistisch zur 
Sprachfamilie der Bantu gehören, im Speziellen der idiomatischen Familie der Kikongo. 
Die Reise von der afrikanischen Küste bis zu ihrer Ankunft in Bolivien, Potosí, soll 
mindestens eineinhalb Jahre gedauert haben, eine turbulente Reise, während der viele 
SklavInnen gestorben sind. Der Sklavenhandel wird aus diesem Grund auch öfter in der 
Literatur als “holocausto de la navegación”, als Holocaust der Navigation”, bezeichnet.   
 
 
4.1.1. Der Cerro Rico und die Ankunft der Sklaven 
 
Der Cerro Rico in Potosí, einem Bundesland des heutigen Staatsgebiets Boliviens, galt 
während der spanischen Kolonialzeit wegen seines Reichtums an Silber als DIE 
Schatzkammer des spanischen Königreichs und erhielt dadurch die größte ökonomische 
Aufmerksamkeit. „Potosí wurde zum Inbegriff unvorstellbaren Reichtums. Sein 
Stadtwappen pries den Berg als »Schatzkammer der Erde, König aller Berge, Traum aller 
Könige«.“ (Wolf 1986:198) Der große Silbereichtum des knapp 700 Meter hohen Cerro 
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Rico („Reicher Berg“) wurde im Jahr 1545 entdeckt. Bereits wenige Jahre später planten 
spanische Autoritäten afrikanische SklavInnen als Arbeitskräfte nach Charcas, der 
damalige Name dieser Region, zu bringen. Der Historiker Crespo erwähnt, dass dreizehn 
Jahre nach der Entdeckung des Cerro Rico, also im Jahr 1557, bereits 14 Spanier und 18 
afrikanische Sklaven am Fuße des Berges „residierten“ (vgl. Llanos Moscoso 2004:29f). 
Im Jahr 1608 wurde in Madrid eine jährliche Einfuhr von 1500 bis 2000 SklavInnen für die 
Arbeit in den Mienen beantragt (vgl. Mellafe in Angola Maconde 2000:29). Um 1611 war 
Potosí zur reichsten und größten Stadt ganz Amerikas geworden, dessen Einwohnerzahlen 
stetig stiegen (vgl. Wolf 1986:198) 
 
Quellen belegen, dass afrikanische SklavInnen über Sklavenrouten, welche über den Hafen 
von Buenos Aires (Río de la Plata), sowie in geringerem Ausmaß auch über den Hafen 
von Callao in Peru verliefen, nach Bolivien gelangten. Buenos Aires ist bekannt als DER 
Hafen des illegalen Sklavenhandels. Offizielle Aktivitäten des Hafens für den 
Sklavenhandel waren  nicht von großem Ausmaß. Während des Zeitraums der 
portugiesischen Herrschaft von 1595 bis 1640 wurden nur elf Schiffe offiziell registriert. 
Des Weiteren war der Hafen von Buenos Aires nur während der ersten Zeit offiziell für 
den Sklavenhandel geöffnet. Nach einem Dokument wurde er schon am 28. Jänner 1594 
für den Sklavenhandel und jeglicher transatlantischer Aktivität geschlossen. Doch da für 
die spanische Krone diese Situation unhaltbar war und sie afrikanische SklavInnen als 
Arbeitskräfte dringend benötigte, wurde Buenos Aires zum Umschlagplatz des illegalen 
Sklavenhandels. Während offizielle Daten, wie schon erwähnt, die Ankunft von 11 
Schiffen in 45 Jahren dokumentieren, datieren andere koloniale Quellen die Ankunft von 
112 Schiffen in nur 19 Jahren. Diese gewaltige Differenz verdeutlicht die Ausmaße des 
illegalen Sklavenhandels im Hafen von Buenos Aires. Auch durch seine geographische 
Lage galt Buenos Aires als ein schwer zu kontrollierbarer Hafen. (vgl. Llanos Moscoso 
2004:25ff) Der Historiker Guillermo Beato formuliert die kommerzielle Bedeutung des 
Hafens von Buenos Aires als „puerto de entrada de los portugueses y vía de fuga de la 
plata potosina“, als Ankunftshafen der Portugiesen und Exporthafen des Silbers aus Potosí 
(zit. n. Beato in Llanos Moscoso 2004:29). 
Die von Buenos Aires ausgehenden Sklavenrouten verliefen in zwei Richtungen: eine nach 
Peru und eine nach Chile. Beide führten über Mendoza und Jujuy um sich danach nach 
Santiago de Chile im Südwesten und Potosí und Lima im Nordwesten aufzuteilen. Die 
Route nach Potosí verlief über Córdoba, Santiago del Estero, Tucumán, Salta, um danach 
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im Norden von Jujuy das Gebirge von Humahuaca zu überqueren und das heutige 
Staatsgebiet von Bolivien zu erreichen. 
Potosís raues Klima, durch seine hohe Lage auf circa 4.100 Metern Seehöhe, und die 
katastrophalen Arbeitsbedingungen in den Mienen des Cerro Rico und der Casa de la 
Moneda setzten den afrikanischen SklavInnen, die ein solches Klima nicht gewohnt waren, 




4.1.2. Die Casa de la Moneda 
 
In der Casa de la Moneda verrichteten afrikanische SklavInnen von der Schmelzung des 
Silbers, dem Gießen, bis hin zum Münzdruck diverseste Arbeiten. Der Münzdruck, das 
Schmelzen und Gießen des Silbers in der Casa de la Moneda stellte zur damaligen Zeit die 
primäre ökonomische Aktivität von Alto Peru dar. 
Für die Schmelzung des Silbers arbeiteten mindesten zehn Sklaven, wobei ein konstanter 
Nachschub an Arbeitern nötig war, da die bei der Schmelzung freigesetzten Gase viele 
Sklaven töteten. Der Arbeitstag dauerte bis zu 12 Stunden bei unmenschlichen 
Arbeitsbedingungen und einer permanenten eisernen Überwachung durch die Spanier. 
Während der Nacht konnten sich die SklavInnen in den kalten Dachgauben der Casa de la 
Moneda zur Rast zurückziehen.  
All diese Räumlichkeiten der Casa de la Moneda sind heute als Museum für den 
Tourismus zugänglich. Noch heute kann man Fußabdrücke in Holzböden und andere 
hinterlassene Spuren der früher dort arbeitenden SklavInnen sehen.  
Die Casa de la Moneda wird häufig auch als “Gefängnis und Grabstätte” der SklavInnen 
bezeichnet. (Angola Maconde 2000:31ff) 
 
 
4.1.3. Bolivien – eine Republik ohne Freiheit 
 
Bolivien erlangte am 6. August 1825 durch den Freiheitskämpfer Simón Bolívar seine 
Unabhängigkeit. Viele Freiheitskämpfer dieser Zeit, wie auch Simón Bolívar, kämpften 
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unter den ideologischen Prinzipien der französischen Revolution: Freiheit, Gleichheit und 
Brüderlichkeit. (Llanos Moscoso 2004:57) 
In der entstehenden politischen Verfassung wollte Bolívar, Boliviens erster Präsident, die 
Situation der SklavInnen verändern und ihnen die Freiheit geben. Er erarbeitete in der 
ersten bolivianischen Verfassung im zweiten Kapitel den Artikel zehn, welcher besagt, 
dass alle bisherigen SklavInnen „quedarán de hecho libres, en el acto de publicarse esta 
Constitución“, ab dem Moment, in dem die neue Verfassung in Kraft tritt, frei sind. Um 
eine eventuelle Entschädigung der Herren der SklavInnen wurde damals diskutiert. (vgl. 
ebd. 60) In der verfassungsgebenden Versammlung wurde für eine Abschaffung der 
Sklaverei gestimmt und so wurde die Sklaverei am 14. August 1826 offiziell in Bolivien 
abgeschafft.  
Darauffolgend entstanden jedoch Probleme bezüglich der Interessen der (ehemaligen) 
SklavInnenbesitzer wegen einer diskutierten Entschädigung, woraufhin die Verfassung 
neuerlich geändert wurde und die SklavInnen nicht mehr wie zuvor „libres de hecho“, 
sondern „de derecho“ (vgl. ebd. 60) waren. Somit wurde SklavInnen die Freiheit praktisch 
gesehen wieder entzogen, lediglich ein Recht auf Freiheit blieb ihnen, was natürlich einen 
bedeutenden inhaltlichen Unterschied darstellte. Um ihre Freiheit zu erlangen mussten sich 
SklavInnen zum Wert ihres Kaufpreises von ihren Herren freikaufen. Nur 
SklavInnenkinder, die nach dem 1. Jänner 1813 geboren wurden erlangten sofort, ohne 
Freikauf, ihre Freiheit. Die Pflicht der Entschädigung ihrer Herren wurde ergänzt durch 
eine Anordnung, welche den SklavInnen verbot das Haus ihrer Herren zu verlassen, wenn 
dies nicht ausdrücklich durch ein spezielles Gesetz bestimmt wurde. „Son bolivianos todos 
los que hasta el día han sido esclavos: y por lo mismo quederán de derecho libres, en el 
acto de publicarse la Constitución; pero no podrán abandonar la casa de sus antiguos 
señores, sino en la forma que una ley especial lo determine.” (ebd. 61) Diese 
Gesetzesänderung trat am 10. Dezember 1826 in Kraft. Die Sklaverei in Bolivien bestand 
somit weiterhin ohne wirkliche Veränderungen für die SklavInnen selber, da es sich diese 
nicht leisten konnten sich selber frei zu kaufen. (Llanos Moscoso 2004:57ff)  
 
Das Gesetz vom 28. Februar 1830, könnte auch „Gesetz der offiziellen Wiedereinführung 
der Sklaverei“ genannt werden, da es der Möglichkeit der SklavInnen ihre Freiheit zu 
erlangen, welche zuvor in der Constitución Bolivariana festgesetzt wurde, widersprach. 
Das Gesetz erkannte offiziell an, dass die Freiheit der (ehemaligen) SklavInnen eine 
Beeinträchtigung der Landwirtschaft darstellte, welche durch die fehlende Arbeitskraft 
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hervorgerufen wurde. Dies bedeutete eine Rückkehr zu den Verhältnissen, welche vor der 
Verfassung von 1826 vorherrschend waren; mit einer Ausnahme, nämlich dass SklavInnen 
unter bestimmten Umständen berechtigt waren ihren Besitzer zu wechseln. Auch in den 
darauffolgenden Jahren gab es keine Aussicht auf eine Veränderung der Situation der 
afrikanischen SklavInnen. 
  
Zu einer weiteren kleinen Änderung kam es im Jahr 1831, als die bolivianische Verfassung 
von 1831 den afrikanischen SklavInnen das Recht der „bolivianidad“ („Bolivianisch-sein“) 
anerkannte. Das Recht auf eine bolivianische Staatsbürgerschaft blieb ihnen jedoch 
verwehrt. Erst durch externen Druck kam es zu endgültigen Veränderungen. England 
setzte mit seinem Streben den Sklavenhandel und die Sklaverei abzuschaffen erste 
international wichtige Zeichen. Unter der Regierung von General José Miguel de Velasco 
wurde am 25. September 1840 mit diplomatischen Instanzen Englands der Vertrag zur 
Abschaffung und des Verbots des Sklavenhandels unterzeichnet. „El art. 1o. declaraba 
formalmente de ahora para siempre, que el comercio de esclavos es totalmente prohibido 
a todos los ciudadanos de Bolivia en todas las partes del mundo.“ (Der erste Artikel 
deklariert formal ab jetzt und für immer, dass der Sklavenhandel für alle bolivianischen 
Staatsbürger aller Teile der Welt vollkommen verboten ist. (Ü.d.A.)) (Llanos Moscoso 
2004:64) 
Weitere 20 Jahre mussten nach den befreienden Ideen von Simón Bolívar und der 
„Constitución Bolivariana“, welche jedoch nie in der Form umgesetzt wurde wie sie der 
Freiheitskämpfer Bolívar geplant hatte, vergehen, damit es zu einer Reform der 
bolivianischen Verfassung kam.  
 
Zu einer Reformierung der bolivianischen Verfassung kam es schlussendlich am 26. 
Oktober 1851 unter der Regierung des Präsidenten Manuel Isidoro Belzu. Der erste Artikel 
der reformierten Verfassung besagte: „Todo hombre nace libre en Bolivia; todo hombre 
recupera su libertad al pisar el territorio, la esclavitud no existe ni puede existir en él.” 
(Alle Menschen in Bolivien werden frei geboren, jeder Mensch erlangt seine Freiheit 
wieder wenn er bolivianisches Territorium betritt, die Sklaverei existiert nicht und kann in 
Bolivien nicht existieren. (Ü.d.A.)) (Llanos Moscoso 2004:66) Somit wurde am 26. 
Oktober 1851 die Sklaverei in Bolivien endgültig offiziell abgeschafft und den SklavInnen 
(am Papier) ihre Freiheit gewährt.  
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Noch heute beginnen viele Lieder der afrobolivianischen Saya, ihrer bekanntesten 
musikalischen Manifestation, mit dem Text „Isidoro Belzú bandera ganó; ganó la bandera 
del altar mayor“ als Dank an den damaligen Präsidenten Manuel Isidoro Belzú für die 
Abschaffung der Sklaverei.  
 
Jedoch kam es auch in weiterer Folge zu keiner Befreiung und Loslösung der afrikanischen 
„SklavInnen“ von ihren Herren. Die Leibeigenschaft sollte weiterhin noch über viele Jahre 
hin bestehen bleiben.  
Am 30. Oktober 1938 wurde von Präsident Germán Busch eine verfassungsgebende 
Reform erlassen, die in ihrem Artikel Nummer 5 nicht nur die Nichtexistenz der Sklaverei 
ratifiziert, sondern auch in ihrem zweiten Teil die Abschaffung jeglicher Art der 
Leibeigenschaft festlegt. Jede verrichtete Arbeit musste, per Gesetz, von nun an 
ordnungsgemäß und fair bezahlt werden. „Artículo 5o.- La Esclavitud no existe en Bolivia. 
No se reconoce ningún género de servidumbre y nadie podrá ser obligado a prestar 
trabajos personales sin la justa retribución y sin su pleno consentimiento.” (zit. n. “Las 
Constituciones de Bolivia” in Llanos Moscosco 2004:67). Die Abschaffung der 
Leibeigenschaft bedeutete einen großen Schritt in soziale Richtung und eine 
Sensibilisierung  der „Ausgebeuteten“. Sie stellte einen Fortschritt dar, der dem 
Präsidenten jedoch das Leben kostete.  
 
Seit der von Präsident Belzu 1851 erlassenen Verfassungsreform wurde die Sklaverei und 
seit der Reform von 1938 jede Art der Leibeigenschaft für immer abgeschafft, woran sich 
auch neuerliche Verfassungsreformen bis zum heutigen Tag halten. „A partir de la 
Reforma Constitucional promulgada por Belzu y la Reforma de 1938; para siempre 
abolida la esclavitud y todo tipo de servidumbre, por cuanto las siguientes reformas 
Constitucionales hasta el día de hoy, mantienen estos principios, derechos y garantías 
fundamentales en la vida de la sociedad nacional.” (Llanos Moscoso 2004:67) 
 
Die Abschaffung der Leibeigenschaft im Jahr 1938 durch Präsident Busch wurde jedoch 
nicht eingehalten. Die Leibeigenschaft existierte weiterhin in weitem Ausmaß und mit 




4.1.4. Die Yungas und das Patronazgo 
 
Aufgrund des rauen Klimas und der harten Arbeit und deren Bedingungen in den Mienen 
und der Casa de la Moneda in Potosí starben zu viele afrikanische SklavInnen, wodurch 
diese aufgrund ihrer hohen Anschaffungskosten mit der Zeit als nicht mehr rentabel galten, 
woraufhin sie in die subtropischen und tropischen Regionen Boliviens gebracht wurden, 
um dort auf den Plantagen der Haciendas als Leibeigene der Großgrundbesitzer zu 
arbeiten. Schon seit der Kolonialzeit wurden in der subtropischen Region der Yungas (im 
heutigen Bundesland La Paz) Haciendas zum Anbau von Kaffee, Zitrusfrüchten und vor 
allem der Cocapflanze gegründet.  
Um das Jahr 1600 können erste Haciendas in der Region von Mururata und Musiri in den 
Yungas nachgewiesen werden. „Más o menos por el 1600 se confirman las haciendas de 
Mururata y Musiri, propiedad de los marqueses de Zabala y Pinedo (…)“ (Alarcón Lizón 
1997:53f) Des Weiteren schreibt Alarcón Lizón, dass „[d]ebido a las constantes nevadas y 
el intenso frío [en Potosí], además de los malos tratos, la mayoría fueron muriendo, 
entonces, ya en 1760 se comienza tener negros esclavos en las zonas tropicales de Mizque, 
Beni, Santa Cruz y principalmente en las haciendas de los Yungas paceños, dedicados a la 
actividad agricola, sobretodo en la plantación de la hoja de coca. (…) En 1760 se 
encontro el primer negro en la hacienda de Chulumani, desde 1805, los negros empiezan a 
concentrarse en la región yungueña, sobre todo en la hacienda de Mururata y 
comunidades aledañas.” (ebd. 54) Bereits um 1760 können afrikanische SklavInnen in den 
tropischen Zonen der Regionen Mizque, Beni, Santa Cruz, sowie vor Allem in der Region 
der Yungas im Bundesland La Paz nachgewiesen werden. Das Jahr 1760 datiert ebenfalls 
die Ankunft des ersten afrikanischen Sklaven in der Hacienda von Culumani in den Sud 
Yungas. Laufend wurden weitere SklavInnen in diese Region gebracht. Im 19. Jahrhundert 
waren afrikanische SklavInnen bereits integraler Teil dieser geographischen Region, wo 
sie in erster Linie zur Arbeit auf den Cocafeldern (vgl. Angola Maconde 2000:36), sowie 
als Arbeitskräfte in der Landwirtschaft eingesetzt wurden.  
Die Arbeitsbedingungen und die brutale Behandlung der afrikanischen (sowie der 
indigenen) Leibeigenen in den Haciendas der Yungas unterschied sich nicht viel von jenen 
zu Zeiten der Sklaverei. Der afrobolivianische Autor Angola Maconde beschreibt dies sehr 
ergreifend in seinem Buch: „Así vivió la familia, encerrada en la comunidad, “sometidos  
a servidumbre y atados a la tierra, obligados a servir a patrones y mayordomos“ sin 
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oportunidad de recibir ningún tipo de instrucción, cumpliendo con las tareas de la 
hacienda y “aisladas de todo vínculo social” junto a los nativos. (…) [El] pan del diario 
vivir fueron „latigo, degradación, dolor y marginalidad.” (ebd. 2000:62) „Die 
afrobolivianische Familie in den Yungas lebte eingesperrt in der Comunidad, der 
Leibeigenschaft unterworfen, an das Land gebunden und verpflichtet ihrem Patron zu 
dienen, ohne jegliche Möglichkeit eine Ausbildung zu bekommen und ohne jegliche 
soziale Verbindungen mussten sie ihre Aufgaben auf der Hacienda, gemeinsam mit den 
Aymaras der Region, verrichten. Ihr „tägliches Brot“ bestand aus Peitsche, Erniedrigung, 
Schmerz und Marginalisierung.“ (Ü.d.A.) 
Drei bis vier Tage pro Woche verrichteten afrikanische Leibeigene unter strenger Aufsicht 
der Mayordomos ihre obligatorischen Arbeiten auf den Feldern des Patrons. Viele 
AfrobolivianerInnen der älteren Generation, die die Leibeigenschaft noch selber 
miterlebten, erinnern sich noch heute an die grausame und teils brutale Behandlung durch 
Mayordomos und Patrone. In manchen Regionen der Sud Yungas wurde von einer 
minimalen Bezahlung des vierten Arbeitstags berichtet (vgl. Angola Maconde 2000:72). 
Generell jedoch arbeiteten afrikanische Leibeigene ohne jegliche Bezahlung für ihre 
verrichtete Arbeit auf den Feldern des Patrons, noch erhielten sie anderwärtigen Entgelt. 
Die afrobolivianische Familie war meist recht zahlreich an Kindern, da diese einen 
wichtigen Teil der Arbeitskraft der Familie darstellten, die neben den kleinen Parzellen an 
Land, welches sie für den Eigenbedarf bewirtschaften durften, die wichtigste Subsistenz 
der Familie bedeuteten. Kinder waren ab einem Alter von acht Jahren Teil der ökonomisch 
aktiven Arbeitskraft des Patrons, um seine Reichtümer weiter zu vergrößern. 
Afrikanische Leibeigene wurden neben der Arbeit auf den Cocafeldern zu weiteren 
Arbeiten wie pongo, mitani, correo, mulero, cachero, camani und encestador (Arbeit in 
der Küche des Patrons, Holzsammeln, Telegrammabholung, Tiere hüten, etc.) eingesetzt, 
welche rotierend verrichtet wurden. 
 
 
4.1.5. Die Revolution von 1952 und die Agrarreform 1953 
 
Die Revolution von 1952 brachte Víctor Paz Estenssoro an die Spitze der Macht der MNR 
(Movimiento Nacional Revolucionario). Durch die Revolution wurden der indigenen 
Bevölkerung volle Bürger- und Wahlrechte zugesprochen. „Bis zur Revolution 1952 war 
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(…) nur ein Prozent der Bevölkerung wahlberechtigt“ (Günewald 2005: 35). „Das gesamte 
Wirtschaftssystem Boliviens stütze sich bis zur Revolution 1952 auf die Ausbeutung der 
indigenen Bevölkerung, ob in der Landwirtschaft oder in den Mienen, und wurde von 
keiner wirtschaftlichen Modernisierung begleitet. Der Staatsapparat war stark genug zur 
Unterdrückung von indigenen Aufständen (…)“ (ebd. 38). 
Durch die Revolution wurden Reformen gestartet und es wurde versucht die indigene 
Mehrheit in den Rest des Landes zu integrieren. Die bedeutendsten Änderungen durch die 
Revolution bestanden in der Nationalisierung des Mienensektors, der Abschaffung der 
Lohnarbeit, der Einführung des Wahlrechts für alle BolivianerInnen und der Durchsetzung 
der Agrarreform im Jahr 1953, wodurch es zu Landumverteilungen der Großgrundbesitze 
kam. All dies stellte einen deutlichen Bruch mit der Vergangenheit dar und die so 
genannten „Unprivilegierten“ begannen zu bemerken, dass sie auch das Recht hatten sich 
zu organisieren und ihre Interessen zu vertreten. „Peasant unions emerged as a result of 
the National Revolution of 1952, which encouraged their communal, regional, and 
national organisation in a web that involves all the country’s peasants. (…) the creation of 
union networks displaced the patrons [of haciendas] as mediators with the state and the 
political parties.” (Avilés Irahola 2005:62) Die Erfolge der politischen Bewegungen der 
indigenen Landbevölkerung in den Jahren um die Revolution von 1952 bestand darin, ihre 
Forderungen nach Landumverteilung und Befreiung aus der Leibeigenschaft, unter 
anderem auch durch die Zerstrittenheit der staatlichen Eliten bedingt, durchsetzen zu 
können. „El 9 de abril de 1952 estalló la revolución agraria y el 2 de agosto de 1953 en 
Ocureña, Cochabamba, el presidente Víctor Paz Estenssoro promulgó la abolición 
definitiva del trabajo obligatorio y la servidumbre gratuita de hombres, mujeres y niños 
afrodescendientes e indígenas.” (Angola Maconde 2010:193) Eine politische und soziale 
Gleichstellung mit der staatlichen Elite gelang jedoch nicht. 
 
Die Agrarreform von 1953 brachte den AfrobolivianerInnen nun endlich und endgültig 
ihre Freiheit und löste sie aus einer 400 Jahre lang andauernden Abhängigkeit, 
Erniedrigung und brutalen Ausnutzung. „Después de 127 años de vida republicana, se 
escuchó en los discursos: „Son bolivianos todos los que hasta el día han sido esclavos”, 
“En Bolivia ya no existe la esclavitud” y “Quedan abolidos los servicios de pongueaje y 
mitanaje”, determinándose la libertad de los afrodescendientes e indígenas, que se 
constituyeron en ciudadanos, con derecho a la tierra, al reconocimiento de su trabajo, al 
voto universal y a la educación.” (Angola Maconde 2010:193) Durch die Agrarreform 
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bekamen AfrobolivianerInnen offiziell den Titel über das Land, welches sie bearbeiteten. 
Von Peones, Pongos und Colonos wurden sie zu Eigentümern kleiner Landflächen – 
meinst nur kleine Pazellen von einer Größe von durchschnittlich zwei Hektar, die grade für 
das Überleben der eigenen Familie ausreichten.  
 
Jedoch auch weiterhin sahen und sehen sich AfrobolivianerInnen mit Problemen 
ökonomischer, sozialer und politischer Art konfrontiert. Auch die jahrhundertlange 
Ausnützung durch die Sklaverei und Leibeigenschaft haben Spuren hinterlassen und ein 
psycho-soziales Trauma verursacht, welches AfrobolivianerInnen bis zum heutigen Tag 
noch nicht vollständig überwunden haben und welches wahrscheinlich für immer Narben 
hinterlassen wird. Im folgenden Kapitel wird nun genauer auf die ökonomische, soziale 




4.2.   Soziale, ökonomische und politische Situation der 
AfrobolivianerInnen heute 
 
Die Provinzen Nor Yungas, Sud Yungas7 und Inquisivi sind, wie schon zuvor erwähnt, 
Regionen der historischen Niederlassung der AfrobolivianerInnen. Die Provinzen liegen an 
den Osthängen des Gebirgsmassivs der Cordillera Real im Bundesland La Paz und bilden 
die Übergangszone zwischen dem andienen Hochland und dem  Amazonastiefland. 
8
        
9
     
10
 
                                                 
7
 Der Ausdruck Sud Yungas bezieht sich auf den südlichen Teil der Region der Yungas, welche die Provinz 
Sur Yungas beinhaltet. 
8Bolivien:URL:http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/e/ec/Bolivia_on_the_globe_%28South_Am
erica_centere d%29.svg  20.2.2012 
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Die Yungas erstrecken sich in einer Höhe von 600 bis 2500 Meter über dem 
Meeresspiegel. Topographisch ist dieses Territorium gesäumt von steilen Berghängen und 
langgestreckten Tälern, die, je nach ihrer Höhe, mit subtropischer bis tropischer Vegetation 




                                                                                                                                                    
9
 Bundesland La Paz: URL:http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/8/82/La_Paz_in_Bolivia.svg  
20.2.2012 
10
 Provinzen des Bundeslandes La Paz: 
URL:http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/e/eb/Bolivia_Departamento_La_Paz.png  20.2.2012 
11
 Los Yungas URL:http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/9/98/Los_Yungas_La_Paz_-
_Bolivia.jpg 20.02.2012 
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Das subtropische Klima ist bestens für die landwirtschaftliche Produktion geeignet. Neben 
Zitrusfrüchten und anderen tropischen Früchten (Bananen, Mangos, Papaya, Ananas, etc.) 
werden in der Region auch Kaffee, Kakao, Zuckerrohr, Mais, Yucca, Walusa, Erdnüsse 
und Tabak angebaut. Die ökonomisch wichtigste landwirtschaftliche Aktivität stellt in 
dieser Region jedoch die Kultivierung der Cocapflanze dar. Als ökonomische Grundlage 
ist die Cocapflanze auch für AfrobolivianerInnen von größter Bedeutung. 
 
Das Territorium der Nor Yungas, Sud 
Yungas und Inquisivi umfasst 
insgesamt eine Fläche von rund 13.920 
km2. Die Bevölkerung beträgt nach 
dem Stand der letzten Volkszählung 
von 2001 146.720 Einwohner, was 
einer Bevölkerungsdichte von rund 
10,5 Einwohnern/km2 entspricht.  
Die Region wird neben 
AfrobolivianerInnen, die nur einen 
relativ geringen Prozentsatz der 
Bevölkerung ausmachen, von Aymara 
(größter Prozentsatz), Quechua, 
MestizInnen und KreolInnen bewohnt.  
 
12
 Zu den Comunidades in denen 
AfrobolivianerInnen beheimatet sind, 
um hier nur ein paar zu nennen, zählen 
in der Provinz Nor Yungas: Tocaña, Chijchipa, Mururata, San Joaquín, Comunidad 
Marca, Santa Ana und Suapi in der Nähe von Coroico und Coscoma, Cala Cala, Dorado 
Chico, Dorado Grande und Chillimani in der Nähe von Coripata. In der Provinz der Sud 
Yungas zählen hierzu Chicaloma in der Nähe von Irupana und Villa Remedios, Colpar und 
Naranjani in der Nähe von Chulumani. 
                                                 
12
 Geographische Karte afrobolivianischer Niederlassungen in den Tälern der Yungas. Schraffierte Bereiche: 
Region der traditionellen Niederlassung; karierter Bereich: rurale Region der Emigration.  Quelle: Angola 
Maconde 2000:130. 
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Comunidades, welche für die vorliegende Arbeit von besonderer Bedeutung und Relevanz 
sind, sind Tocaña, Chijchipa und Mururata in den Nor Yungas und Chicaloma, Naranjani 
und Colpar in den Sud Yungas. 
 
Auf den beiden folgenden Fotos ist die geographische Lage der Communities der Nor 
Yungas – Tocaña und Chijchipa, sowie das Dorf Mururata, in den Feldforschungen und 








4.2.1. Sozio-ökonomische und kulturelle Situation 
 
4.2.1.1. Das Landproblem 
 
Das Problem der Armut der bäuerlichen Bevölkerung Boliviens ist nach Llanos Moscoso 
auf eine geringe Verfügbarkeit an zu bearbeitenden Land und auf ein Fehlen von Mittel für 
dessen Bearbeitung zurück zu führen. (vgl. ebd. 2004:77) Dieses Problem betrifft auch die 
verschiedenen Comunidades der Yungas, und jene der AfrobolivianerInnen im Speziellen, 
welche sich heutzutage mit einem Prozess der Dezimierung ihres Landes konfrontiert 
sehen. 
Wie schon zuvor erwähnt, erhielten afrobolivianische und indigene Familien durch die 
Agrarreform im Jahr 1953 offiziell den Titel über das Land, welches sie zu Zeiten der 
Haciendas bearbeiteten und wurden somit im selben Jahr zu Eigentümern kleiner 
Landflächen von einer durchschnittlichen Größe von 2 bis 6 Hektar. Nach der Agrarreform 
reichte dieses Land gerade um die Familie ernähren zu können. Familien hatten jedoch 
häufig 4 bis 6 oder gar mehr Kinder. Als die Kinder herangewachsen waren und selber 
Familien gründeten, brauchten diese ebenfalls Land um für ihre Familie sorgen zu können. 
Die nun erwachsenen Kinder erbten das Land, welches sich zuvor im Besitz der Eltern 
befand, welches nun ebenfalls auf ihre Kinder aufgeteilt wurde. Heute sind auch die 
Kinder dieser Familien häufig schon erwachsen und benötigen Land zur Bearbeitung. Die 
Zunahme der Familienmitglieder von Generation zu Generation hat eine intensive 
Parzellierung ihrer primären Ressource, der Böden, zur Folge. Die heute mittlerweile 
kleinen Landstücke stellen häufig eine zu geringe Einkommensquelle dar, wodurch 
Basisbedürfnisse zum Überleben nicht mehr gedeckt werden können. Angel Antonio 
Clavijo Aguilar aus Chicaloma schildert die Situation in einem Interview: „El año 1952 ha 
sido la reforma agraria. A nuestros padres les han dado 6 hectárias por familia, en 
algunos casos 4 hectárias…y entonces en mi caso somos 8 en mi casa, somos 8 hermanos 
y un papá, una mamá. Para empezar digamos después del 52 ese papá tenía que trabajar 
para mantener a los hijos y de las 6 hectárias casi lo ha trabajado todo. (...) Los hijos 
crecen, quieren una familia y quieren tierra para trabajar...entonces que se hace para 
dividir 6 hectárias entre 8... es bien, bien terrible. Y los hijos también tienen sus hijos, su 
pareja. Los hijos también crecen, quieren trabajar. Así que como te digo tenemos ese 
problema de tierra.” (Interview Chicaloma 12.09.2009) 
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Neben dem Problem der Parzellierung und der somit steten Verkleinerung des für den 
Anbau bestimmten Landes, sehen sich AfrobolivianerInnen und Indígenas mit einem 
weiteren Problem konfrontiert. Die Erosion der Böden und die permanente Bearbeitung 
dieser bedingen einen laufenden Verlust der Produktivität der Felder. Ausfallende 
Regenfälle verstärken diesen Produktionsverlust zusätzlich. Die ökonomische Basis der 
AfrobolivianerInnen besteht jedoch in dem Anbau der Cocapflanzen, dessen Blätter für 
den traditionellen Konsum (Kauen der Cocablätter; Verwendung als traditionelles 
Heilmittel) bestimmt sind. Zitrusfrüchte und Kaffee werden meist nur für den Eigenanbau 
genutzt, wodurch Cocablätter ihre ökonomische Existenz darstellen. Die mineralstoffarmen 
Böden, bedingt durch dessen Ausbeutung, sind für andere Produkte außer der Cocapflanze 
praktisch ertraglos geworden. Der Ertrag der Cocapflanzen, welche drei, in manchen 
Regionen bis zu vier Mal pro Jahr abgeerntet werden können, ist somit essentiell für das 
Überleben der Familien.  
 
 




„Hay temporadas aquí bajas como le podemos llamar, donde no hay trabajo (...). Aquí 
todos estamos sujetos al tiempo. Si hay lluvia, hay trabajo. Si no hay lluvia, no hay 
trabajo. Así que si no llueve unos 3, 4 meses es triste porque no hay trabajo...de donde vas 
a ganar? No producen los cocales. (...) Estamos muy dependientes del cultivo de la coca. 
Tú has debido notar, ver de que ya no hay producción de cítricos, naranjas, mandarinas e 
otros (...), es por el factor del suelo, mucho desgasta. Estamos trabajando ya unas 2, 3 
generaciones en el mismo terreno. (...) La juventud no puede trabajar porque no produce 
la coca. Y de qué va a vivir si lo único que nos da dinero es la coca?” (Angel Antonio 
Clavijo Aguilar, Interview Chicaloma 12.09.2009)  
 
Als Folge des Prozesses der Parzellierung und der Erosion der Böden und die dadurch 
bedingte Verringerung des Ertrags, kam es zu großen Abwanderungsbewegungen in die 
umliegenden Städte und in das Tiefland Boliviens. Mit der Zeit hatten die Mitglieder vieler 
Familien weniger Möglichkeiten auf dem Land, auf dem sie geboren wurden, zu bleiben 
und sahen sich gezwungen zu emigrieren.  
Das Landproblem besteht schon seit längerer Zeit, wird jedoch laufend zu einem größeren 
Problem. Zusätzlich fehlt es an staatlichen Initiativen und Programmen, welche Impulse in 
der Entwicklung der Landwirtschaft und der Entwicklung von interessanten Alternativen 
zur Kultivierung der Cocapflanze anbieten und diese fördern könnten. 
 
 
4.2.1.2. Recht auf Grundversorgung 
 
Der bolivianische Staat hat als fundamentale Aufgabe die Grundversorgung der 
bolivianischen Bevölkerung zu gewährleisten. Hierzu zählen die Behausung, der Zugang 
zu Trinkwasser, Strom und Kanalisation, sowie das Recht auf den Zugang zum 
Gesundheitswesen und dem Bildungswesen. Durch die vorigen neoliberalen Regierungen 
und Diktaturen und die präsente Korruption wurden diese Menschenrechte und 
fundamentalen Aufgaben des Staates stark vernachlässigt, wodurch viele Bewohner der 
Yungas, AfrobolivianerInnen sowie Aymara, zusätzlich verschärft durch den niedrigen 
Ertrag ihrer landwirtschaftlichen Produkte, in extremer Armut lebten. Erst in den letzten 10 
Jahren wurde diese Situation langsam aber deutlich verbessert. Heute verfügen fast alle 
Comunidades der Yungas über Trinkwasser, sowie einem Abwassersystem. Einige wenige 
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Comunidades besitzen auch ein kleines medizinisches Versorgungszentrum, welche in 
Kooperation mit internationalen Entwicklungshilfeorganisationen errichtet wurden. Meist 
sind diese Gesundheitszentren jedoch geschlossen, da es an ausgebildeten Ärzten und 
Krankenschwestern mangelt. Nächstgelegene Krankenhäuser in den größeren Ortschaften 
der Region sind nicht selten mit einer Autofahrt von einer halben bis einer Stunde 
verbunden und somit für den Großteil der Bevölkerung nur sehr schwer erreichbar, da nur 
wenige BewohnerInnen afrobolivianischer Comunidades Autos besitzen und viele 
Communities nicht an öffentliche Verkehrsnetze angebunden sind. 
 
 
Das medizinische Versorgungszentrum von Tocaña - neu errichtet (geplant und finanziert 
von internationalen NGOs), gut ausgestattet, jedoch immer geschlossen,  
da keine Ärzte vor Ort anwesend sind. 
 
Da AfrobolivianerInnen aufgrund ihres Status als Leibeigene und der verpflichtenden 
Arbeit auf den Feldern des Patrons bis zu ihrer Befreiung aus dem System der 
Leibeigenschaft im Jahr 1953 meist keine Schulen besuchen konnten bzw. durften, war die 
Analphabetisierungsrate unter der afrobolivianischen Bevölkerung sehr hoch. Seit der 
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Errichtung von Klassenräumen in Dörfern und einigen Communities ab dem Jahr 1953, 
sowie dem verpflichtenden Schulbesuch, wurde die Analphabetisierungsrate stark gesenkt. 
Die Regierung unter Präsident Evo Morales führte des Weiteren Programme zur 





Aufgrund des zuvor beschriebenen Landproblems, der ökonomischen Schwierigkeiten und 
der dürftigen Grundversorgung begannen AfrobolivianerInnen seit Mitte der 80er Jahre in 
kleinen Gruppen in die Städte zu migrieren. Besonders seit den 90er Jahren kam es zu 
massiven Migrationsströmen in die Städte La Paz, Santa Cruz und in geringerem Ausmaß 
nach Cochabamba, sowie in andere ländliche Gebiete. Da es in den Yungas kaum 
Alternativen zur Arbeit in der Agrikultur gibt und diese Arbeit nicht allen jungen 
AfrobolivianerInnen gefällt, suchen viele hoffnungsvoll nach anderen, neuen Alternativen 
in den Städten. Zum Großteil migrieren jugendliche und junge erwachsene 
AfrobolivianerInnen beiden Geschlechts im Alter zwischen 15 und 39 Jahren in der 
Hoffnung, in den Städten bessere Lebensbedingungen anzutreffen, sowie auf der Suche 
nach Ausbildung und Arbeit, in manchen Fällen auch um ihre Familien am Land finanziell 
unterstützen zu können. „La mayoría siempre sueña, cuando crecen siempre sueñan en 
irse a otro lado, toda la vida. (...) Salen siempre con un sueño. Son muy pocos que vienen y 
vuelven a trabajar a su lugar.” (Reina Ballivian Vásquez, Interview Tocaña 14.8.2009) 
“Salen siempre con un sueño” – egal ob sie diesen Traum, jenen ihrer Vorstellungen und 
Hoffnungen entsprechend, gefunden haben oder nicht, sehr wenige kehren in ihre 
Comunidades zurück um dort zu arbeiten und eine Familie zu gründen. Als Folge jenes 
Prozesses leben nicht mehr viele jugendliche und junge erwachsene AfrobolivianerInnen in 
den Comunidades der Yungas, worüber sich viele ältere Mitglieder der Gemeinschaft 
sorgen. „Pocos se quedan, el resto todos se van” sorgt sich Vicente Gemio aus Tocaña 
(Interview Tocaña 28.9.2009). „Son temporadas, es como una fiebre aquí. Algún joven 
dice “voy a irme” y el otro también se hace la idea de que va ir (...).” (Angel Antonio 
Clavijo Aguilar, Interview Chicaloma 12.10.2009) „No quedan muchos, la mayoría migra. 
Acá en La Paz hay un montón de jóvenes de Tocaña, puede ser no solamente de Tocaña; 
de Chijchipa, Mururata, Chicaloma,...” (Omar Barra, Interview La Paz 18.8.2009)  
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Generell lassen sich drei Tendenzen an Migrationsbewegungen beobachten. Die 
demographisch signifikanteste stellt die Migration in die urbanen Zentren dar, wobei Santa 
Cruz durch sein mildes, tropisches Klima, ähnlich wie jenes der Yungas, und den dort 
erhöhten Chancen auf Arbeit und die bessere Entlohnung die Hauptdestination der 
Migrationsbewegungen der AfrobolivianerInnen darstellt, gefolgt von La Paz und 
Cochabamba. Eine weitere zu beobachtende Migrationsströmung betrifft die Migration in 
andere, „neue“ landwirtschaftliche Zonen, wobei hier primär die Migration in die Region 
von Caranavi von Bedeutung ist. Diese Migration ist auf die zunehmende Insuffizienz an 
Böden in den traditionellen Anbaugebieten der Yungas zurück zu führen, wodurch sich 
viele afrobolivianische Familien gezwungen sahen, auf der Suche nach neuen 
Anbaugebieten für ihre landwirtschaftlichen Produkte und um die Ernährung ihrer Familie 
zu gewährleisten, nach Caranavi zu migrieren. Eine Migration nach Caranavi fand 
größtenteils aus der Region von Mururata und Chijchipa statt. Eine dritte 
Migrationsströmung, welche jedoch demographisch von geringster Bedeutung ist, stellt die 
Migration ins Ausland dar, wobei hierbei Brasilien und Argentinien als Hauptdestinationen 
erwähnt werden. 
Als Haupt-Push-Faktor, als Motiv für eine Emigration aus den Yungas, wurden in vielen 
Interviews und informellen Gesprächen das zuvor dargestellte Landproblem beschrieben, 
wodurch sich viele junge AfrobolivianerInnen durch das Fehlen von Arbeitsmöglichkeiten 
in der ländlichen Region und somit auf der Suche nach Arbeit gezwungen sahen (und 
weiterhin sehen) ihre Dörfer und Comunidades zu verlassen und in die Städte zu migrieren. 
Weitere signifikante Migrationsmotive, welche hunderte von Jugendlichen dazu bewegen 
von ihren Dörfern in die Städte zu migrieren, sind mit dem Wunsch nach weiterführenden 
schulischen Ausbildungsmöglichkeiten und höheren Studien verbunden. Das bolivianische 
Schulsystem umfasst drei Schulstufen, Básico, Intermedio und Medio, welche nach 12 
Schuljahren zur nationalen Hochschulreife, dem Bachillerato, führen. In vielen 
Comunidades der Yungas gibt es (falls überhaupt) nur die 5-jährige escuela básica 
(Básico), welche im Großen und Ganzen unserer Volksschule entspricht. Zusätzlich wird 
die schulische Situation in vielen Comunidades durch einen Mangel an Lehrkräften und 
Klassenräumen oft verschlechtert. Vielen Comunidades steht nur eine einzige Lehrperson, 
welche häufig auch nur provisorisch eingesetzt wird, oder nur ein einzelner Klassenraum 
zur Verfügung, wodurch der Unterricht gezwungenermaßen in Sammelklassen stattfindet, 
in denen 5- bis 10-jährige SchülerInnen gemeinsam unterrichtet werden. Eine individuelle 
Förderung der jeweiligen Schulstufe der Kinder entsprechend ist hier sehr schwierig, was 
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in der Folge häufig zu Defiziten und Schwierigkeiten in der weiteren schulischen 
Ausbildung führt. „Muchos de los profesores son interinos, es una de las razones de la 
baja calidad de capacidad surgiendo así otro problema de discriminación, ya que cuando 
el niño o la niña, sale a la ciudad a continuar sus estudios secundarios, muestran un nivel 
bajo de preparación respeto a otros niños.” (Medina Barra 2007:26) Aufgrund des 
Mangels an schulischen Weiterbildungsmöglichkeiten (Escuela Secundaria - Intermedio 
und Medio) sehen sich viele junge AfrobolivanerInnen gezwungen weiterführende Schulen 
in „naheliegenden“ (nicht selten ein Fußmarsch von ein bis zwei Stunden) Dörfern zu 
besuchen oder in die Städte zu migrieren. Nicht selten werden junge AfrobolivianerInnen 
alleine nach La Paz geschickt um dort weiterführende Schulen zu besuchen. Ihre Eltern 
begleiten sie nur anfänglich um sie an Schulen anzumelden und müssen kurz darauf 
aufgrund der Arbeit auf den Feldern in die Yungas zurückkehren und lassen ihre Kinder 
alleine in La Paz zurück, welche bei Tanten, Onkeln, Cousinen und Cousins oder bei schon 
in La Paz lebenden älteren Geschwistern untergebracht werden. „Muchas veces los padres 
vienen con sus hijos a La Paz, los inscriben a un colegio, vuelven luego a los Yungas por 
el trabajo y dejan sus hijos solos en La Paz. A veces es difícil porque necesitas harto el 
apoyo de tus padres pero no lo tienes, solo tienes a tus hermanos para apoyarte.” (Paola 
Yañez, Interview La Paz 18.8.2009) Meist erwarten sich die Eltern für ihre Kinder und 
auch die Jugendlichen bessere Lebensbedingungen in den Städten, aber in der Stadt 
angekommen sehen sie sich mit einer anderen Realität und Problemen ökonomischer Art 
konfrontiert, wie Paola Yañez in einem Interview beschreibt: „Todos se esperan mejores 
condiciones pero llegas a la ciudad, es otra realidad, otro contexto. Trabajar y estudiar se 
los hace muy difícil porque los papás en los Yungas ganan muy poco, a veces solo para 
comer, pero en la ciudad también tienes otras necesidades que vestir y comer solamente.” 
(La Paz 18.8.2009)  
Neben ökonomischen Schwierigkeiten werden viele, jener in die Städte migrierten 
AfrobolivianerInnen nach ihrer Niederlassung in diesen auch mit Problemen sozialer Art 
konfrontiert. Diskriminierung und Rassismus werden hier verstärkt zu einem Thema und 




4.2.1.4. Konfrontation mit Diskriminierung und Rassismus 
 
„La discriminación es ignorancia“ 
Víctor Zabala 
 
„En Bolivia existe discriminación (racial, social, económica y de género); esta 
discriminación es solapada, y proviene de la sociedad civil en su conjunto, sin dejar de 
lado a las autoridades de gobierno.” (Medina Barra 2007:23) In Bolivien existiert 
Rassismus basierend auf der ethnischen Herkunft, des sozialen und ökonomischen 
Hintergrundes und des Geschlechts. Die Diskriminierung und der Rassismus sind meist 
hinterlistiger Art und werden von der Zivilgesellschaft, sowie von Regierungsmitgliedern 
ausgeübt. Medina Barra schrieb im Jahr 2007: „En las políticas de gobierno no existen 
programas o planes que difundan derechos, que atiendan a grupos vulnerados. Menos aún 
existen políticas o normas específicas destinadas al desarrollo y respeto al pueblo 
afroboliviano. En la constitución Política del Estado se habla de que Bolivia es un país 
multiétnico, sin embargo ningún pueblo, etnia o grupo es considerada específicamente en 
cuanto al respeto y promoción de sus derechos, por el contrario son discriminados por su 
origen, color, cultura, idioma, vestimenta y pobreza.” (ebd. 24f) „In der Regierungpolitik 
sind keine Programme oder Pläne verankert, die die Rechte verwundbarer Gruppen 
berücksichtigen und diese bekannt geben. Weniger noch existieren Gesetze oder 
spezifische Normen, welche der Entwicklung und dem Respekt der afrobolivianischen 
Gemeinschaft bestimmt sind. In der politischen Verfassung des Staates ist Bolivien als 
multiethisches Land deklariert, jedoch wird kein Volk, keine Ethnie oder Gruppe 
spezifisch, in Hinsicht auf deren Respekt und die Förderung ihrer Rechte berücksichtigt, 
ganz im Gegenteil, sie werden wegen ihrer Herkunft, Hautfarbe, Kultur, Sprache, Kleidung 
und Armut diskriminiert.“ (Ü.d.A.) 
Die Mehrheit der afrobolivianischen ImmigrantInnen musste und muss sich leider auch 
weiterhin noch beim Etablieren in der Stadt mit verschiedenen Schwierigkeiten und 
Problemen konfrontieren. Bei der Wohnungs- und Arbeitssuche werden 
AfrobolivianerInnen häufig diskriminiert und Leute hellerer Hautfarbe mit gleichen oder 
gar niedrigeren Qualifikationen ihnen vorgezogen. „No ven, no ven la capacidad muchos, 
no, puta ellos ven más el color de la piel, se dejan pasar por eso.” (Omar Barra, Interview 
La Paz 18.08.2009) Auch in der Schule wurden und werden teilweise immer noch viele 
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junge AfrobolivianerInnen aufgrund ihrer Hautfarbe und Herkunft verspottet und aus der 
Klassengemeinschaft ausgeschlossen.  
Ein weiteres Phänomen, welches in der städtischen Gesellschaft und besonders von Seiten 
der Indigenen sehr weit verbreitet war und auch heute leider immer noch recht häufig zu 
sehen ist, ist das diskriminierende und erniedrigende „suerte negrito“, was wörtlich 
übersetzt so viel wie „Glück kleiner Schwarzer“ bedeutet. AfrobolivianerInnen werden 
aufgrund ihrer Hautfarbe für befremdliche, „exotische“ Menschen, sowie für Amulette 
gehalten, die Glück bringen sollen. „[L]a gente además, como son pocos, los veían como 
una especie de amuletos, como gente extraña, exótica mejor dicho.” (Fernando Cajías, 
Interview La Paz 16.10.2009) Wenn eine Person dunklerer Hautfarbe, so wie jene der 
AfrobolivianerInnen, gesichtet wird, zwicken sich städtische BewohnerInnen und 
besonders indigene Aymara gegenseitig in den Arm und sagen im selben Moment „suerte 
negrito“, so als ob es ihnen Glück bringen würde eineN AfrobolivianerIn zu Gesicht zu 
bekommen. „[D]e la discriminación aquí hay un famoso, no, que es el „suerte negrito“, 
cuando ves un afro en la calle, pasa un indígena, lo que hacen es pellizcarse y decir 
„suerte negrito“ (...), tienen esa creencia de que nosotros damos suerte. (...) Para nosotros 
es discriminación, falta de respeto, no!” (Omar Barra, Interview La Paz 18.08.2009) 
„Antes era increíble que todo el mundo se pellizcaba, que todo el mundo era, era...hasta 
po...por ejemplo nos agarrábamos a puñetes a pelearnos, a enfrentarnos, o sea te da 
rabia!” (Reina Guadalupe Ballivian, Interview Tocaña 14.08.2009) „Es una bobada, es, no 
sé...ignorancia. O algo que de verdad creerán que, que si te sacas moretones aquí cuando 
pasa un moreno te va a dar suerte. (...) Es un tipo de discriminación.” (Daniel Paez, 
Interview Tocaña 13.08.2009) Diese sehr weit verbreitete Praktik hat erst in den letzten 10 
Jahren durch die massive Migration der AfrobolivianerInnen in die Städte leicht 
nachgelassen. Auch Diskriminierung und Rassismus gegenüber AfrobolivianerInnen im 
Allgemeinen haben sich in den letzten Jahren verringert. Sie sind zwar weiterhin spürbar, 
werden weiterhin erlebt, jedoch nicht mehr in der Intensität wie noch vor 10 Jahren. 
„Ahora hay, hay todavía discriminación aquí en Bolivia; no así una discriminación muy 
abierta pero es una discriminación solapada, no, así medio camuflada.” (Omar Barra, 
Interview La Paz 18.08.2009) „Antes era, el racismo era una cuestión bien fuerte. O sea 
hasta te daba un poco de, les daba a la gente que me cuenta un poco de recelo saludar a 
alguien de tu color (...) pero ahora ya está más abierta la cosa y no se siente tan fuerte, 
hay más aceptación de la sociedad misma y todo.” (Daniel Paez, Interview Tocaña 
13.08.2009) Auch Martina Barra bestätigt in einem Interview, dass sich die Situation 
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langsam verbessert, betont jedoch gleichzeitig, dass Diskriminierung und Rassismus ihrer 
Meinung nach nie ganz verschwinden werden: „Ahora ya está cambiando un poco [la 
discriminación y el racismo], aún cuando no del todo pero yo creo que eso es algo que no 
se va a perder y tenemos que ser conscientes de eso, que no todas las personas van a 
poder por ejemplo beber agua en el mismo vaso, bueno tanto afro como el aymara o el 
mestizo, siempre va a haber ese recelo de que por que es afro o es negro, como ellos dicen, 
que no va a poder tomar de un mismo vaso, o comer de un mismo plato (...), por lo tanto 
hay discriminación. (…) [L]a discriminación va haber le digo, no con tanta fuerza como 
antes, pero eso va a seguir (...).” (Interview Chicaloma 12.10.2009) 
 
So wie viele AfrobolivianerInnen ruft auch Desiderio Vásquez in einem geführten 
Interview zu größerer Toleranz und Akzeptanz gegenüber der afrobolivianischen 
Gemeinschaft auf: „Que seamos tomados en cuenta, no, como Afrobolivianos, que...bueno 
que ya no haiga más discriminación pués, que la gente vaya tomando consciencia que el 
Afroboliviano es igual que cualquier otra persona...con los mismos derechos, con las 




4.2.1.4.1. Endorassismus als Reaktion auf den erlebten Rassismus 
 
Das permanente Erleben von Diskriminierung und Rassismus und die jahrelange 
Invisibilisierung und Ignoranz der Existenz der AfrobolivianerInnen von Seiten der 
bolivianischen Gesellschaft, sowie von Seiten der bolivianischen Regierung, ließ eine 
positive Integration in die städtische Gesellschaft häufig nicht zu. Diese Situation der 
Erniedrigung und Ausgrenzung führte mit der Zeit zu einer Verminderung des 
Selbstbewusstseins der AfrobolivianerInnen und zu einer aktiven Verneinung ihrer eigenen 
Existenz. 
In der Schule ist die Kolonialgeschichte Boliviens und somit auch der transatlantische 
Sklavenhandel integraler Bestandteil des Lehrinhalts des Geschichtsunterrichts. Trotz all 
dem meinten viele BolivianerInnen vor 25 bis 30 Jahren nichts von der Präsenz der in 
Bolivien lebenden Nachkommen der ehemals von Afrika nach Bolivien verschifften 
SklavInnen gewusst zu haben, wodurch AfrobolivianerInnen häufig für BrasilianerInnen, 
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KolumbianerInnen oder beispielsweise EcuadorianerInnen gehalten wurden. 
AfrobolivianerInnen begannen schnell zu bemerken, dass wenn sie beispielsweise für 
BrasilianerInnen oder EcuadorianerInnen gehalten wurden, auch der Umgang mir ihnen 
besser und ihre Akzeptanz von Seiten der Bevölkerung größer war und sie weniger 
Diskriminierung erfuhren. Daraus resultierend begannen AfrobolivianerInnen als 
Selbstschutzmechanismus vor Diskriminierung und Rassismus aktiv ihre eigene 
Geschichte und ihr eigenes Selbst zu verneinen und abzulehnen und sich selber als 
BrasilianerInnen, EcuadorianerInnen, KolumbianerInnen, etc. zu bezeichnen. „[N]osotros 
mayormente radicábamos en los Yungas como se dice y no había muchos [Afrobolivianos] 
aquí en las ciudades, no había muchos. Era difícil ver un afro, no, puta raro que vean por 
acá no sé un afro, y cuando salieron el año 1988, salieron varios jóvenes en busca de 
mejores estudios, para entrar a universidades, por ejemplo en los Yungas no hay, y ahí es 
que se dieron cuenta, no, de que había bastante discriminación acá en las ciudades. Eso 
no pasaba en el campo, convivimos con aymaras y no hay esa discriminación pero acá ya 
había bastante discriminación y eso dió a que muchos jóvenes,... porque si tu te decías que 
eres un ecuatoriano, colombiano, brasilero el trato era mejor a decir que soy boliviano. 
La gente te tomaba muchas veces por eso, te veían en la calle y así muchas veces decían 
“son colombianos, son ecuatorianos, son brasileros”.” (Omar Barra, Interview La Paz 
18.08.2009) „[H]abía ese problema de que muchos hermanos afrobolivianos se 
consideraban extranjeros, no. Aprendían el portugués y eran brasileros según ellos y nos 
ha pasado por muchos años, incluso hasta se han casado diciendo que son extranjeros. Se 
han casado con personas aquí diciendo que son extranjeros y preferían mucho más eso 
porque como decía ella, no, que el negro es brasilero, que el negro es norteamericano o 
ecuatoriano, colombiano, que no hay en Bolivia.” (ebd.) Wie im zuvor zitierten Interview 
zu lesen ist, heirateten sogar viele AfrobolivianerInnen, ihreN PartnerIn im Glauben 
lassend ein Immigrant aus Brasilien, Ecuador, Kolumbien, etc. zu sein. Des Weiteren 
kannten viele AfrobolivianerInnen der Yungas ihre eigene Geschichte nicht gut. Sie 
wussten zwar aufgrund der Überlieferung der oral history von der Versklavung ihrer 
Vorfahren, jedoch nicht genau wie und von woher sie nach Bolivien gekommen waren. 
Durch dieses Unwissen der eigenen Wurzeln, der eigenen Geschichte, welches auch große 
Unsicherheit unter jungen, in die Stadt migrierten AfrobolivianerInnen verursachte, 
begannen viele tatsächlich zu glauben von anderen lateinamerikanischen Ländern zu 
kommen, da die Präsenz der afroamerikanischen Bevölkerung anderer Länder Südamerikas 
schon länger bekannt war. AfrobolivianerInnen begannen somit auf der Suche der eigenen 
 79 
Identität, ihre Identität von außen her, außerhalb Boliviens her, zu konstruieren. „Acá 
había poco conocimiento de dónde vengo, entonces era una búsqueda también, (...) es una 
búsqueda constante de tu identidad, es una búsqueda constante del saber de dónde vienes. 
Entonces dado el desconocimiento de la población afroboliviana, entonces qué hacías, no? 
Puede que venga de Brasil, puede que venga de los ecuatorianos, puede que venga de los 
Estados Unidos, entonces era por eso. Se iba construyendo desde afuera, desde buscar una 
identidad fuera (...).” (Paola Yañez, Interview La Paz 18.08.2009) „[A]ntes estábamos en 
Santa Cruz o estábamos en cualquier otro lado, siempre pensábamos que éramos afros de 
otros lados, de otro país, de otro lugar. Nunca pensábamos que éramos de Bolivia. Pero 
ahora ya, digamos ya, ya me siento más tranquila porque ya sabe casi el mundo entero 
que en Bolivia existen afros.” (Reina Guadalupe Ballivian, Interview Tocaña 14.08.2009) 
Mónica Rey betont in einem Interview, dass der Endorassismus erstrangig als Produkt des 
großen sozialen Drucks und der Diskriminierung zu sehen sei: „Por la presión, por la 
imposición se ha ido desprendiendo, no, y ahora por demás por el menos precio que ha 
ejercido digamos la cultura dominante a estos pueblos, hay que ver como si fuera algo 
inferior, negativo, malo. Entonces ahí fue bajando, perdiendo el autoestima. Entonces 
muchas poblaciones como, como que mucha gente se ha ido desprendiendo o negándose. 
(...) [T]iene que ver con la presión social, porque supuestamente el afroboliviano estaba 
tan devaluado, pero si, o sea pero si tenían como que un poco más de valor para el resto 
de la sociedad ser un afroamericano [de otro país] (...) como que eran afros de mayor 
categoría. Por eso también los afros decían: “Ay, soy de tal, soy de tal, soy de tal...”, no.” 
(Interview La Paz, 16.10.2009) „[E]l mismo Afroboliviano no quería ser Afroboliviano.” 
(Desiderio Vásquez, Interview Tocaña 20.9.2009) 
Der Endorassismus steigerte sich soweit, dass AfrobolivianerInnen nich nur sich selbst, 
ihre eigene Geschichte und Kultur verleugneten und ablehnten, sonder sich auch 
wünschten, einen helleren Hautfarbton zu haben (blanquearse). Die dunkle Hautfarbe, so 
beschreibt Paola Yañez in einem Interview, wurde aufgrund der abwertenden Reaktionen 
der bolivianischen Gesellschaft, der erlebten Diskriminierung und der politischen Situation 
jener Zeit als etwas „Schlechtes“ erlebt und AfrobolivianerInnen wünschten sich ihre 
Kinder hätten einen helleren Hautton, um nicht dieselbe Diskriminierung erfahren zu 
müssen: „Una generación antes, antes a nosotros, anterior a nosotros ya pasó por el 
proceso que decimos, o sea de llegar a la ciudad y empezar a urbanizarte, no, y entonces 
ir negando tu historia, ir negando, y por lo, por lo, por el hecho de que, como sabemos 
bien, es también un proceso también de que lo negro es malo, de que ser eso es malo (...), 
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de que ser aymara era malo, ser esto es malo, ser aquello es malo, entonces era mucho 
más difícil construir algo, no es cierto. (...) [H]abía un momento igual en que todos se 
querían blanquear (...), también o sea que sus hijos sean, ya sean más blanquitos.” 
(Interview La Paz 18.08.2009) „Antes, antes había eso de que no querían ser negros 
porque había mucho racismo, entonces la gente negra sí o sí quería ser blanco u otro 
color pero no negra porque siempre había discriminación.” (Reina Guadalupe Ballivian, 
Interview Tocaña 14.08.2009) 
Die erlebte Diskriminierung und der erlebte Rassismus in der Stadt spielten eine große 
Rolle bzw. waren einer der Hauptfaktoren warum es zu einer Verminderung bzw. zum 
Verlust des kulturellen Selbstbewusstseins, bzw. des Selbstbewusstsein der jungen, in die 
Stadt migrierten AfrobolivianerInnen im Allgemeinen, kam. Das Erleben von Erniedrigung 
und Ablehnung führten aufgrund des sozialen Drucks, wie zuvor in konkreten Beispielen 
beschrieben, zur Abwertung, Ablehnung und aktiven Negation der eigenen Geschichte, der 
eigenen kulturellen Wurzeln und in Folge auch des eigenen Selbst, der eigenen Existenz. 
Der Endorassismus, genau dieser Prozess der Abwertung und Ablehnung des Eigenen, ist 
ein gefährliches Phänomen der Autoaggression, welches häufig zur Selbstleugnung, wie im 
Fall der AfrobolivianerInnen, führt. Durch permanentes Hören negativer Stereotypen und 
aufgrund des großen sozialen äußeren Drucks begannen AfrobolivianerInnen sich selber zu 
verleugnen. Ein endorassistischer Mensch sieht in der Attacke und der Negation seiner 
Vergangenheit einen Mechanismus der eigenen Befreiung gegenüber der erlebten 
Diskriminierung und dem erlebten Rassismus. Er sieht im Endorassismus die Möglichkeit 
von den gleichen Rechten wie Leute hellerer Hautfarbe zu profitieren, ihnen im 
Allgemeinen „ähnlicher“ zu werden und nicht mehr wie „negros“ auszusehen, blanquearse 
(selber „weiß“ zu werden) (vgl. Alarcón Lizón 1997:81). Rassismus wird somit durch eine 
andere Form des Rassismus ersetzt.  
 
 
4.2.1.4.2. Verlust der eigenen Kultur 
 
Neben der Ablehnung der eigenen Geschichte und Kultur seitens afrobolivianischer 
MigrantInnen in der Stadt, kam es auch aufgrund diskriminierender Praktiken zu einer 
Ablehnung eigener kultureller Manifestationen am Land / in den Yungas. Ältere Mitglieder 
der afrobolivianischen Gemeinschaft tadelten andere Mitglieder häufig wenn sie die 
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Trommeln zur Saya (siehe Kapitel 4.4.1.) anschlugen und tanzten, sie sollen die Saya nicht 
spielen, die Saya sei nur eine Belustigung der Bevölkerung, wodurch AfrobolivianerInnen 
selber zu Clowns anderer Leute würden. Viele AfrobolivianerInnen fürchteten diese 
Belustigung und Verspottung der Menschen, hatten Angst noch mehr Diskriminierung 
erfahren zu müssen, wodurch sie begannen ihre eigenen kulturellen Manifestationen 
abzulehnen und zu verdrängen. „[E]l 82, un poquito más antes también había gente que se 
burlaba de los que bailaban la Saya, gente de nuestra misma cultura decía “no, yo no 
toco, son payasos”. (...) Tenían un poco de temor de algunos, por decirte, las primeras 
veces que se bailaba la Saya algunos, algunas personas mayores decían “no, ellos por 
payasos...son payasos de la gente por eso bailan” (...). Tenían un poco de resentimiento, 
de vergüenza de su clase, de su raza, yo pienso que era así, no...porque se sentían 
avergonzados. Es que yo creo que han tenido un problema psicológico con lo que siempre 
han sido esclavos, han sido maltratados. Les han creado un problema psicológico más que 
todo resentimiento, no. Pero había gente así que se burlaba incluso “ustedes están 
sirviendo de payasos de estos mozos”. Les decían a la gente blanca mozos les decían pués, 
y están sirviendo de payasos.” (Angel Antonio Clavijo Aguilar, Interview Chicaloma 
12.10.2009) Wie Angel Antonio Clavijo Aguilar im zuvor zitierten Interview beschreibt, 
ist dieser Prozess der Ablehnung der eigenen kulturellen Manifestationen neben der 
erlebten Diskriminierung und dem erlebten Rassismus auch stark mit der Unsicherheit der 
AfrobolivianerInnen im Allgemeinen aufgrund der Jahrhunderte der Unterdrückung, 
Erniedrigung und brutalen Behandlung und Ausnutzung während Zeiten der Sklaverei und 
Leibeigenschaft verbunden und ist somit unter anderem als “psychisches Erbe der 
Sklaverei” zu sehen. Diskriminierende und erniedrigende Praktiken der Vergangenheit 
können aus der kollektiven Erinnerung der AfrobolivianerInnen nicht einfach verdrängt 
und vergessen werden, da sie eine zu präsente Realität darstellten. Älteren Mitgliedern der 
afrobolivianischen Gemeinschaft, die vor dem Jahr der Agrarrevolution (1953) geboren 
wurden und somit die Zeit der Leibeigenschaft noch am eigenen Leib erlebten, fällt es 
heute, 50 Jahre später, immer noch sehr schwer über diese Zeit zu sprechen. Der Schmerz 
der Vergangenheit sitzt immer noch zu tief in ihrem Gedächtnis, sowie im kollektiven 
Gedächtnis aller AfrobolivianerInnen und beeinflusst daher auch heute noch Beziehungen 
der AfrobolivianerInnen untereinander und mit ihrer Umwelt. Somit ist es nicht 
verwunderlich, dass sie Situationen der neuerlichen Diskriminierung und Erniedrigung aus 
dem Weg gehen wollten und als Verteidigungs- und Schutzmechanismus sich der 
restlichen Bevölkerung angleichen, sich assimilieren, wollten.  
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„Sí, nosotros hemos vivido esa…una etapa en la cual nuestra cultura estaba yéndose hacia 
el abismo, no, se estaba perdiendo totalmente, cual hecho mismo de ser, como te digo, un 
grupo minoritario nosotros en el país, que cada vez que nosotros eeh digamos salíamos 
[de la comunidad] al pueblo o salíamos a la ciudad...éramos objeto de burla, de mofa, no, 
que nos remedaban lo que cantábamos y poco a poco la gente ya ha ido sintiendo 
vergüenza de su propia cultura, no, y eso ha hecho que se vaya dejando, no.” (Desiderio 
Vásquez, Interview Tocaña 20.09.2009) „Ja, wie haben diese…eine Etappe erlebt, in der 
unsere Kultur sich dem Abgrund näherte, sie war am Weg dazu ganz verloren zu gehen; 
durch die Tatsache, dass wir eine Minderheit im Land sind und jedes Mal wenn wir ins 
Dorf oder in die Stadt kamen, waren wir ein Objekt des Spottes und der Verhöhnung; sie 
äfften nach was wir sangen und nach und nach kam es dazu, dass die Leute begonnen 
haben sich für ihre eigene Kultur zu schämen und dadurch kam es dazu, dass man sie mit 
der Zeit aufgab.“ (Ü.d.A.) 
 
 
4.2.2. Politische Situation bis zum Jahr 2009 
 
AfrobolivianerInnen sahen sich mit Ausschließungsmechanismen und Invisibilisierungs-
prozessen nicht nur von Seiten der Gesellschaft, sondern auch von Seiten der Politik 
konfrontiert. Bolivien ist seit dem Jahr 1994 verfassungsgemäß als multiethnischer und 
plurikultureller Staat deklariert und anerkannt. Der Meinung der AfrobolivianerInnen nach, 
wurden sie jedoch von Seiten des bolivianischen Staates bis zum Jahr 2009 nicht offiziell 
als ethnische Minderheit anerkannt. Der Artikel 1 Punkt 1 der bolivianischen Verfassung 
von 1994 besagt: „Bolivia, libre, independiente, soberana, multiétnica y plurinacional 
constituida en República Unitaria, adopta para su gobierno la forma democrática 
representativa y participativa, fundada en la unión y la solidaridad de todos los 
bolivianos.” (Auszug aus der bolivianischen Verfassung von 1994) Die Verfassung spricht 
zwar, wie zuvor erwähnt, von verschiedenen Ethnien und Nationen innerhalb des 
bolivianischen Staates, erwähnt jedoch keine Ethnie oder Nation ihrem Namen nach; 
folgend erkennt sie alle BolivianerInnen als Teil des Staates an. Warum meinten 
AfrobolivianerInnen jedoch offiziell und verfassungsgemäß vom bolivianischen Staat nicht 
anerkannt zu werden? Ab den 1990er Jahren begannen Indigene verschiedener Ethnien 
Boliviens um ihre Rechte zu kämpfen und diese einzufordern. Das Thema der indígenas 
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und später auch der pueblos originarios wurde somit zu einem politisch präsenten und 
diskutieren Thema. AfrobolivianerInnen waren jedoch weder indígenas noch waren sie ein 
pueblo originario und wurden somit in die politische Diskussion nicht mit eingeschlossen. 
Stattdessen fühlten sie sich aufgrund politischer Praktiken der Invisibilisierung von Seiten 
der Regierung aus der politischen Diskussion und somit auch aus der politischen und 
staatlichen Präsenz ausgeschlossen. AfrobolivianerInnen wurden tatsächlich aufgrund ihrer 
politischen Invisibilisierung lange Zeit aus staatlichen Entwicklungsprogrammen 
ausgeschlossen. 
 
Bei der letzten Volkszählung, die im Jahr 2001 stattfand, wurden AfrobolivianerInnen 
neuerlich von Seiten des bolivianischen Staates und der bolivianischen Regierung 
ignoriert, diskriminiert und invisibilisiert. Die Frage 49 des Kapitels G des Formulars der 
Volkszählung von 2001 geht auf die kulturelle Identität der Menschen ein und befragt sie 
nach ihrer Zugehörigkeit; ob sie einer der erwähnten oder einer anderen indigenen Gruppe 
oder einem pueblo originario zugehörig seien, wie im Ausschnitt der zweiten Seite des 
Formulars der Volkszählung (Quelle: Instituto Nacional de Estadística) zu sehen ist: 
 
 










Da AfrobolivianerInnen weder Indigene Boliviens, noch ein pueblo originario sind und 
somit weder zu Quechua, Aymara, Guaraní, Chiquitano, Mojeño noch „otro nativo“ 
(„andere Einheimische“) zugehörig sind, blieb es ihnen nur übrig „ninguno“ („keine der 
erwähnten Kategorien“) anzukreuzen und wurden somit (gemeinsam mit MestizInnen), im 
Gegensatz zu anderen indigenen Gruppen Boliviens, aus der Volkszählung kulturell 
ausgeschlossen. „[E]l momento de imprimir las boletas censales, no se incorporó al pueblo 
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afroboliviano, solo aymaras, quechuas y guaraníes, como si los otros pueblos de este 
territorio dejarían de ser importantes.” (Medina Barra 2007:26) Einige Interviewpartner 
erzählten auch, dass sie verwirrt waren und nicht wussten was sie ankreuzen sollten, da sie 
sich keiner Kategorie zugehörig fühlten, teils aber auch aufgrund eigener ethnischer 
Identiätsprobleme, wie Mirian Iriondo beschreibt: „En el censo (…) no había, no 
estábamos ahí configurados como afrobolivianos o afrodescendientes, solo decía „otros“, 
y la gente tampoco estaba capacitada digamos para decir yo con quién me identifico, no. 
Mucha gente se ha identificado con indígena aymara mestizo y bueno, subrayó. (...) Te 
consideras aymara, te consideras...te consideras quechua, guaraní, no sé que más, algo 
así era entonces había esa confusión de la gente. Hasta yo misma no sabía donde poner. 
(…) O sea no estas, no está ahí como afroboliviano, afrodescendientes y había una falta 
de identidad también profunda digamos de la gente, no. Ahora ya hay más conciencia de 
la gente digamos. Si va estar ahí afroboliviano...ah yo soy, con propiedad digamos digo 
sí.” (Interview La Paz 18.08.2009) Aufgrund dieses neuerlichen 
Ausschließungsmechanismus der Regierung wurden im Instituto Nacional de Estadística 
Beschwerden von Seiten der AfrobolivianerInnen eingereicht. Die einzige Antwort, die sie 
bekamen war, dass man auf sie vergessen hätte. „En el momento en que se reclama al 
Instituto Nacional de Estadística (INE), ellos respondieron que se les había olvidado.” 
(Medina Barra 2007:26) „[H]asta ahora estábamos borrados del mapa, de todos los 
censos, no. Estábamos en la muerte estadística. (...) Muchos están diciendo aquí no hay 
negros, no. En Bolivia no hay negros, no hay, no hay, no, es más cómodo decir.” (Víctor 
Zabala, Interview Tocaña 15.08.2009) „[E]l conocimiento de cuantas, eh cuantos negros 
están asentados en Bolivia (...) es muy muy importante para nosotros (...).” (Teófilo Perez 
Barra, Interview Tocaña 14.08.2009) Obwohl es für AfrobolivianerInnen, wie Teófilo 
Perez Barra in einem Interview beschreibt, sehr wichtig wäre, zu wissen wie viele 
AfrobolivianerInnen es in Bolivien gibt, wurden sie weiterhin von der Politik des Landes 




4.3.   Die Organisation als Basis der Aufarbeitung und Überwindung – 
Gründung von MOCUSABOL, dem Movimiento Cultural Saya 
Afroboliviano 
 
In der Zeit der Sklaverei und der Leibeigenschaft besaßen AfrobolivianerInnen keinerlei 
Rechte und hatten keine Möglichkeit sich zu organisieren, geschweige denn ihre eigene 
Kultur und Bräuche ihren kulturellen Bedürfnissen entsprechend zu praktizieren. Lange 
Zeit sahen sie sich mit dem Zwang konfrontiert sich der dominanten „Klasse“ zu 
unterwerfen. Die Jahrhunderte der Unterwerfung und gewaltsamen Unterdrückung 
hinterließen psychische Schäden und ein psycho-soziales Trauma, welches (siehe Kapitel 
4.2.1.4.1.) zu Minderwertigkeitsgefühlen und mit der Zeit vom Verlust bis hin zur aktiven 
Verneinung ihrer eigenen kulturellen Identität und einem geringen Selbstwertgefühl führte. 
(vgl. ebenso Llanos Moscoco 2004: 86) Dieser Prozess hatte wiederum zur Folge, dass 
AfrobolivianerInnen ihre Bräuche und kulturellen Manifestationen nicht mehr praktizierten 
und diese mit der Zeit in Vergessenheit gerieten.  
Es waren genau diese diskriminierenden Praktiken der bolivianischen Gesellschaft und 
Regierung, die die jungen in die Stadt migrierten AfrobolivianerInnen aufgerüttelt haben. 
Sie erkannten die Notwendigkeit zu reagieren und zu agieren, um Möglichkeiten und 
Wege zur Verbesserung ihrer Lebensqualität, in materieller und ideeller Hinsicht, zu 
finden. AfrobolivianerInnen erkannten die Dringlichkeit sich zu gruppieren und zu 
organisieren um gemeinsam gegen die prekäre Lebenssituation ihr Wort zu erheben und 
gegen ihre Invisibilisierung durch Gesellschaft und Regierung, sowie gegen 
Ausschließungs-mechanismen der Politik und gegen Diskriminierung und Rassismus zu 
kämpfen. Somit begannen in die Stadt La Paz migrierte AfrobolivianerInnen sich 
regelmäßig zu treffen. Die Treffen, in denen der kommunale Aspekt, das Teilen mit ihnen 
Gleichgesinnten, mit Mitgliedern ihrer Kultur, vorrangig war, gaben ihnen Sicherheit in 
einer ihnen ablehnend gegenüberstehenden Umgebung. Auf den wöchentlichen Treffen 
basierend wurde am 20. Oktober 1988 das Movimiento Cultural Saya Afroboliviano 
(MOCUSABOL) („Kulturelle Bewegung Saya Afroboliviano“) als erste afrobolivianische 
Organisation gegründet. Zuvor, im Jahr 1984, wurde eine Initiative von Jugendlichen der 
Schule Guerrilleros Lanza in Coroico, dem Munizip der Nor Yungas, mit der 
Unterstützung des Afrobolivianers Eugenio Iriondo aus Mururata gestartet, welche die 
schon fast in Vergessenheit geratene Saya (kulturelle Manifestation; siehe Kapitel 4.4.1.) 
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in einer musikalischen und tänzerischen Darbietung präsentierten. Durch die positiven 
Reaktionen des Publikums in Coroico entstanden ähnliche Initiativen beziehungsweise 
Gruppen in anderen Ortschaften der Yungas, sowie in der Stadt La Paz. In La Paz fanden 
sich AfrobolivianerInnen zusammen und bildeten im Rahmen des Movimiento Cultural 
Saya Afroboliviano eine Musik- und Tanzgruppe der Saya, worauf auch der Name der 
Organisation beruht. Im Allgemeinen gaben die Gemeinschaft und das Beisammensein 
innerhalb des MOCUSABOL den Mitgliedern Sicherheit und Geborgenheit, sie konnten 
ihre Probleme und Sorgen mitteilen und wurden verstanden, da es geteilte Probleme und 
Sorgen waren. Gemeinsam überlegte man sich Strategien und Wege, wie man die eigene 
Lebenssituation und jene ihrer Familien in den Yungas verbessern könnte. 
AfrobolivianerInnen begannen auch ihre eigene Geschichte, ihre eigenen kulturellen 
Wurzeln zu hinterfragen. Sie wollten mehr über ihre eigene Geschichte und Kultur lernen. 
Die Suche nach der eigenen kulturellen Identität hatte begonnen. „En la decada de los 80 
pués hemos emprendido…la juventud a tratar de reencontrarnos más a fondo con nuestra 
identidad, con nuestra cultura, no. Eh y ese también hace mucho cuando tú sales de tu 
comunidad. Entonces empiezas a extrañar y a valorar muchas cosas y generalmente los 
que hemos iniciado todo, hemos sido los jóvenes migrantes de las que hemos migrado de 
las comunidades de los Yungas a la ciudad de La Paz. Y hemos hecho retomar esto...volver 
a nuestra comunidad... y hemos recuperado expresiones que estaban practicamente 
desaparecidas de la cultura afro, afroboliviana. (…) Y hemos empezado de cero. De cero 
digamos en la práctica pero la memoria estaba ahí. ” (Mónica Rey, Interview La Paz 
16.10.2009) Es wurden Initiativen gestartet um die afrobolivianische Kultur und deren 
Manifestationen zu erforschen und diese aus der Vergessenheit wieder ins Leben zu rufen. 
AfrobolivianerInnen begannen in Bibliotheken nachzuforschen und immer wieder in 
Gruppen in die Yungas in ihre Comunidades zu reisen um die ältere Generation über ihr 
kulturelles Wissen, die Geschichte und kulturelle Manifestationen zu befragen. Die Älteren 
teilten ihr Wissen mit der jüngeren Generation, sie erzählten von den Überlieferungen ihrer 
Großeltern und von der Lebenssituation zu Zeiten der Sklaverei und Leibeigenschaft. Sie 
lehrten ihnen wie man die Saya und andere musikalisch-kulturelle Manifestationen 
musizierte und tanzte, mahnten die Jungen aber zugleich vorsichtig mit dem erlangten 
Wissen umzugehen, da Diskriminierung und Rassismus ein präsenter Begleiter in der Stadt 
waren. Die orale Tradition war ein fundamentales Element der Wissensüberlieferung und 
die Basis dafür, dass kulturelle Manifestationen bis heute überleben konnten. Mit dem in 
den Yungas erlangten Wissen kehrten sie in die Stadt zurück und versuchten dieses über 
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weitere Recherchen in Bibliotheken und Kolonialarchiven zu vertiefen. Innerhalb der 
eigenen Gemeinschaft probte man die Saya und lehrte sie weiteren Mitgliedern, welche 
sich ab diesem Moment regelmäßig zusammenfanden um die Trommeln zur Saya 
anzuschlagen. Die Saya förderte und vertiefte den Zusammenhalt der Gemeinschaft, der 
sich langsam immer mehr zu festigen begann. „Yo sí conocía como bailaban la Saya [en la 
comunidad], pero no había bailado, no había bailado todavía, y entrar ahí uuuh...y estar 
con la gente, con tu gente y compartir y sentir el ritmo y un montón de cosas, no, que te 
llegan, era bonito, no, y es digamos...no no puedes separarte de tus raíces, de tu esencia, 
no, porque lo tuyo es lo tuyo.” (Mirian Iriondo, Interview La Paz 18.08.2009) „Ich kannte 
wie die Saya getanzt wurde [sie hatte die Saya jedoch zuvor nur im Fernsehen gesehen und 
ihre Eltern hatten ihr erklärt, dass dies die Saya sei - ein Tanz, den man früher zu 
bestimmten Anlässen getanzt hatte], jedoch hatte ich sie nie getanzt, ich hatte sie noch 
nicht getanzt und dort [in der Tanzgruppe des Movimiento Cultural Saya Afroboliviano] 
teilzunehmen, uuuh… und mit den Leuten, mit deinen Leuten beisammen zu sein und zu 
teilen und den Rhythmus und viele andere Sachen zu spüren, die dich beeindrucken und dir 
unter die Haut gehen, das war toll und es ist auch…du kannst dich nicht von deinen 
Wurzeln trennen, von deiner Essenz, deinem Kern, denn dein ist dein.“ (Ü.d.A.) Zu Beginn 
standen ausschließlich der kommunale Aspekt und das Tanzen der Saya im Mittelpunkt der 
Aktivitäten des Movimiento Cultural Saya Afroboliviano. Eine größere Organisation als 
ethnische afrobolivianische Gruppe begann sich erst langsam aus der Musik- und 
Tanzgruppe der Saya zu etablieren. Über die Musik und den Tanz war es einer Gruppe von 
AfrobolivianerInnen gelungen das Interesse der AfobolivianerInnen im Allgemeinen an 
einer politischen Organisation zu wecken. Über die Musik- und Tanzgruppe der Saya 
wollte man in Folge auf die Existenz der AfrobolivianerInnen in Bolivien aufmerksam 
machen, sie aus der Invisibilisierung herausholen und mit den Klängen der Trommeln und 
der Saya ausrufen: „Hey, uns gibt es auch, hier sind wir und wir haben unsere eigene 
Kultur!“, um auf diese Weise gleichzeitig auch die zu dieser Zeit in der städtischen 
Gesellschaft noch unbekannte Saya, bekannt zu machen. Man erhoffte sich auf diesem 
Weg die eigene Lebenssituation reklamieren und verbessern zu können. „Muchos de los 
problemas en/entre sociedades vienen a través de la ignorancia de uno respecto del otro, 
por esta razón el Movimiento Cultural Saya Afroboliviano ha comenzado su tarea 
reivindicativa mostrando a la sociedad en general la cultura de su comunidad.” (Alarcón 
Lizón 1997:242) „[E]sos jóvenes que vinieron más que todo de Nor Yungas formaron el 
grupo, lo que es ahora el Movimiento Cultural Saya Afroboliviano aquí en La Paz. 
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Estuvieron jóvenes de Tocaña, del sector de Coroico como es Santa Ana, Santa Bárbara, 
San Joaquín, de esos lugares formaron, primero formaron como un ballet solamente, éste 
era un ballet para estar, sacar, mostrar lo que es la música porque en las ciudades no 
había lo que es la música afroboliviana, no conocía la gente.” (Omar Barra, Interview La 
Paz 18.08.2009) AfrobolivianerInnen versuchten auf diese Weise über den kulturellen 
Aspekt ihre eigene Identität zu konsolidieren, den Gruppenzusammenhalt zu festigen und 
um ihre Rechte zu kämpfen. Die Organisation, die sich für einen auf Gegenseitigkeit 
beruhenden Respekt einsetzt, kann somit auch als Ausdruck eines Protestschreis gegen die 
bolivianische Politik und Gesellschaft, die zu diesem Zeitpunkt ihre Existenz zur Gänze 
ignorierten und AfrobolivianerInnen immer noch als „Unsichtbare“ behandelten, gesehen 
werden. Mitglieder der Tanzgruppe des Movimiento Cultural Saya Afroboliviano gingen 
auf die Straßen und sangen und tanzten die Saya zu den Schlägen ihrer Trommeln vor dem 
Parlament und anderen politisch strategischen Orten. Sie wollten auf sich und ihre 
Situation aufmerksam machen, erlangten zu Beginn jedoch nur wenig Gehör. Auch die 
Reaktionen der städtischen Gesellschaft waren nicht sehr positiv. AfrobolivianerInnen 
wurden verspottet, ausgelacht und beschimpft und hin und wieder sogar mit Tomaten und 
Eiern beworfen. „En cuanto a la danza, cuando se empezó a bailar Saya acá en La Paz 
mucha gente se burlaba, no era bien recibido, eso tuvo que pasar un proceso, tuvo que 
pasar un buen tiempo pa que la gente acepte y a la gente le empiece a gustar.” (Omar 
Barra, Interview La Paz 18.08.2009) „[A]llá en el campo vos estas libre, vos hablas, eres 
normal como cualquier persona, sea blanco, sea negro o mestizo, indígena, no, te llevas 
igual. Pero aquí [en la ciudad] se cambia y es bien chocante eso. (...) Lo que a mí me 
contaban, cuando habían empezado la Saya, bailaban dice la Saya, no, y se hacían la 
burla la gente, se mataba de risa, se hacía la burla. Les tiraban tomates dicen pero igual 
han bailado y pese a eso han seguido y que ahora el fruto de eso ha sido (...) que se ha 
logrado un montón de cosas, no.” (Mirian Iriondo, Interview La Paz 18.08.2009) Trotz all 
der negativen Erfahrungen und weiteren Diskriminierungen waren einige 
AfrobolivianerInnen fest dazu entschlossen weiter zu kämpfen. Jedoch nicht alle trauten 
sich auf die Straßen um mit ihren KollegInnen des Movimiento Cultural Saya 
Afroboliviano zu tanzen. Sie waren eingeschüchtert und hatten Angst vor den negativen 
Reaktionen des Publikums. Viele kämpften in den 80er und 90er Jahren auch mit 
Identitätsproblemen, autodeterminierten sich selbst noch nicht als AfobolivianerInnen. Das 
Bewusstsein über und die Anerkennung der eigenen Identität waren Prozesse, die erst 
langsam ins Rollen gerieten und sich langsam, durch Impulse des Movimiento Cultural 
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Saya Afroboliviano, zu entwickeln begannen. „Ha reforzado más yo creo la identidad 
cultural (...) el hecho que yo me haya encontrado con el grupo en MOCUSABOL ha sido 
algo que me ha fortalecido a mí, no, porque o sea no tenía una identidad propia, cuando 
ya me he encontrado con el MOCUSABOL todo eso no, entonces ya he ido reforzando, 
fortaleciendo, investigando más.” (Mirian Iriondo, Interview La Paz 18.08.2009) Durch 
die Arbeit und die Impulse des MOCUSABOL erkannten viele AfrobolivianerInnen erst 
langsam ihre eigene kulturelle Identität und fanden nach und nach zu dieser zurück, da, wie 
Mirian Iriondo in dem zuvor zitierten Ausschnitt eines Interviews erzählt, viele 
AfrobolivianerInnen, sie selber einschließend, durch die Umstände der damaligen Zeit 
keine eigene Identität hatten. „[E]l hecho que tú sufras discriminación te baja la 
autoestima, el hecho de que tú te encuentres tu propia identidad te fortalece, te fortalece, 
dices pucha...yo soy esta persona, soy así y que me respeten, no. Entonces lo que se ha 
buscado en la ciudad es hacerse respetar, no, por lo que eres, por tu propia identidad, no, 
...tu música, tus rasgos, un montón de cosas.” (Mirian Iriondo, Interview La Paz 
18.08.2009) „Die Tatsache, dass du Diskriminierung erfährst, senkt dein Selbstwertgefühl, 
die Tatsache, dass du zu deiner eigenen Identität findest stärkt dich, es macht dich stärker, 
du sagst verdammt….ich bin jene Person, ich bin so und so sollen sie mich respektieren. 
Was man dann in der Stadt gesucht hat, war sich Respekt zu verschaffen dafür wer du bist, 
mit deiner eigenen Identität, …deiner Musik, deinen Wesenszügen, eine Menge Dinge.“ 
(Ü.d.A.) Der Identitätsbildungsprozess zeigte nach und nach Fortschritte und wurde ab 
Mitte der 90er Jahren durch zunehmend positivere Reaktionen des Publikums auf die Saya 
zusätzlich bestärkt. Ab Mitte der 90er Jahre erzielte die Saya mehr Akzeptanz von Seiten 
der Bevölkerung und darauf basierend auch von Seiten der AfrobolivianerInnen im 
Allgemeinen, die die Saya und ihre Kultur als ihr Eigen zu assimilieren begannen: „más 
nos fue gustando, no, empezamos a asimilarlo como algo nuestro.“ (Omar Barra, Interview 
La Paz 18.08.2009) Die Saya war das fundamentale Element, welches die 
AfrobolivianerInnen auf ihrem kämpferischen Weg um Gleichberechtigung unterstützte 
und ihnen half wichtige Impulse bei der Integration in die bolivianische Gesellschaft, der 
Erreichung von politischen Zielen und der eigenen Identitätskonstruktion zu setzen und 
spielte somit als politischer und psychischer Motor eine bedeutende Rolle bei all diesen 
Prozessen. Die Saya war der Hauptantriebsfaktor der AfrobolivianerInnen, der ihnen half, 
sich selber als AfrobolivianerInnen zu determinieren. „Más la Saya es lo que nos ha 
ayudado bastante a denominarnos como Afrobolivianos (...).” (Omar Barra, Interview La 
Paz 18.08.2009) Durch das Movimiento Cultural Saya Afroboliviano und die Saya gelang 
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es den AfrobolivianerInnen auch nach einem langen mühsamen Kampf aus der 
Invisibilisierung durch Regierung und Gesellschaft herauszutreten. „A travéz del 
MOCUSABOL hemos visibilizado al pueblo afroboliviano. (...) Con este 21 de octubre 
cumplimos 21 años de lucha, de guerra, de pelea. Ahora quizás las instituciones nos abran 
las puertas.... antes no... .“ (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 16.10.2009)  
All diese neuen Ideen und das neu erlangte kulturelle Selbstbewusstsein, welche sich in der 
Stadt entwickelt hatten, wurden von AfrobolivianerInnen, die nach dem Schulabschluss 
oder dem Abschluss höheren Ausbildungen wieder in ihre Comunidades zurückkehrten, 
genau in diese weitergetragen. Die neu erlangte Mentalität und das Bewusstsein der 
Bedeutung des Eigenen, die Wertschätzung der eigenen Kultur, wurde langsam aber stetig 
auch auf ihre Familienmitglieder in den Yungas übertragen. Die auf das Land 
zurückmigrierten AfrobolivianerInnen wollten kulturelle Manifestationen auch am Land 
wieder aufleben lassen und motivierten andere Mitglieder ihrer Comunidad die Saya zu 
tanzen und ihnen weitere kulturelle Manifestationen beizubringen. „[L]a gente ha venido 
de la ciudad con otra mentalidad de rescatar todo (...). Hemos vuelto ya con los viejos con 
otra mentalidad, no… Vamos, tenemos que rescatar todo esto, aprenderemos! Ya hemos 
aprendido su música (...) y cuando nosotros ya hemos vuelto, hemos analizado ya que 
teníamos que era tan grande esto que teníamos, que no deberíamos echarlo a perder. (...) 
Ya jovencitos ya nos metíamos al grupo de los viejos a tocar. (...) Se ha rescatado más que 
todo la...nuestra cultura y ahora ha ganado fuerza porque yo creo que los jovencitos no 
van a sentir vergüenza nunca más. Yo creo que han agarrado más confianza y valoran 
ahora su identidad, su música (...).” (Angel Antonio Clavijo Aguilar, Intervie Chicaloma 
12.10.2009)  
Das Movimiento Cultural Saya Afroboliviano suchte nach weiteren Strategien um die 
Identität und das kulturelle Selbstbewusstsein aller AfrobolivianerInnen zu stärken und 
nach Lösungen und Wegen, um ihre Lebenssituation in ökonomischer, sozialer und 
politischer Hinsicht zu verbessern. Darauf basierend organisierte MOCUSABOL das erste 
nationale Treffen der AfrobolivianerInnen, welches in Coripata in den Nor Yungas im 
Oktober 1998 stattfand. In diesem und weiteren Treffen wollte man AfrobolivianerInnen, 
die regional verstreut im Land in den verschiedenen Communities und Dörfern und in 
verschiedenen Städten lebten, vereinen und verschiedenste relevante Themen besprechen. 
Im Rahmen dieser meist zwei- bis dreitägigen Treffen veranstaltete man Seminare und 
Workshops und es wurde gemeinsam diskutiert und Erfahrungen und Ideen ausgetauscht. 
Inhalte der Seminare und Workshops waren Themen sozialer, ökonomischer, politischer 
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und kultureller Art. Man lehrte und diskutierte über die ökonomische und soziale Situation, 
die Entwicklung in den Yungas, über Rassismus und politische Prozesse, über die 
politische Führung der AfrobolivianerInnen und den Kampf um Integration und 
Anerkennung der AfrobolivianerInnen von Seiten der Regierung und des Staates als nicht 
orginäre Ethnie Boliviens, über die Kultur im Allgemeinen und das kulturelle Erbe, sowie 
über die eigene Geschichte, über Identität, die eigenen kulturellen Manifestationen und das 
kulturelle Selbstwertgefühl. „La reunión es una forma de revalorización de los orígenes, 
de recuperación de fuerza y autoestima, de creación de nuevos lazos de solidaridad, de 
unificación y consolidación del Movimiento Cultural Saya Afroboliviano.” (Alarcón Lizón 
1997:220) Die nationalen Treffen gaben weitere wichtige Impulse für die Schließung neuer 
sozialer Netzwerke unter AfrobolivianerInnen und trugen somit auch bedeutend zur 
Kreation der eigenen Identität, welche durch genau diesen Zusammenhalt und Austausch 
in der Gemeinschaft weiter vertieft wurde, bei und verhalfen dabei neue Kraft zu schöpfen 
und das Selbstwertgefühl und das kulturelle Selbstbewusstsein der AfrobolivianerInnen zu 
stärken. Auch der gegenseitige Austausch und die gegenseitige Bestärkung der kulturellen 
Manifestationen war ein wichtiges Element der nationalen Treffen. 
 
Das Movimiento verfolgt keine politische oder parteipolitische Mitgliedschaft, seine 
Philosophie basiert auf Aktivitäten der Zusammenarbeit mit anderen nationalen und 
internationalen Bewegungen (movimientos) und Organisationen. Gemeinsam wollten die 
Mitglieder MOCUSABOLs auf die Präsenz der AfrobolivianerInnen im Land, deren 
Kultur und Geschichte und vor allem auch auf die ökonomische, politische und soziale 
Situation der Ausgrenzung und Ignoranz durch Staat und Gesellschaft aufmerksam machen 
und auf diese Weise gleichzeitig ihre eigene Identität und Kultur stärken und für einen auf 
Gegenseitigkeit beruhenden Respekt appellieren. Eine der Hauptdiskussionen und -ziele 
seit der Gründung MOCUSABOLs war es, neben der Vereinigung aller 
AfrobolivianerInnen und der Verbesserung der Lebensbedingungen in den 
afrobolivianischen Comunidades der ländlichen Regionen, endlich auch aus Sicht der 
AfrobolivianerInnen offiziell als afrobolivianische Ethnie in der bolivianischen Verfassung 
anerkannt zu werden und nicht mehr von Staat und Gesellschaft ignoriert zu werden. Bei 
all diesen Aktivitäten spielte und spielt auch noch weiterhin die Saya, der heute 
bekannteste afrobolivianische musikalische Rhythmus, eine wichtige Rolle und fand seine 
strategische Verwendung bei der Annäherung und Bekanntmachung ihrer Existenz und 
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Kultur mit anderen Kulturen des nationalen Territoriums und mit anderen 
afroamerikanischen Gesellschaften anderer Länder Südamerikas. 
Ein weiterer wichtiger Fokus MOCUSABOLs bestand in der Erforschung der 
afrobolivianischen Kultur und ihrer Manifestationen, um diese aus der Vergessenheit 
wieder ins Leben zu rufen, mit dem Wunsch sie erneut aufleben zu lassen. Es wurden 
Initiativen gestartet, um auf diese Weise in Zusammenarbeit mit den ältesten Mitgliedern 
der Communities und der Oral History viele Elemente ihrer Kultur wieder für sich zu 
gewinnen. Dies gilt nicht nur für die Saya, deren Rhythmus, der Fabrikation der cajas 
(Trommeln), der Wiedergewinnung alter Lieder und der typischen Ornamente der 
Kleidung, welche sie beim Spielen und Tanzen der Saya verwenden, sondern auch für 
andere kulturelle Manifestationen/Tänze wie beispielsweise der Semba 
(„Fruchtbarkeitstanz“), dem Baile de Tierra (wurde auf Hochzeiten getanzt), dem Huayño 
Negro und dem Mauchi (Begräbnisritual). Ebenso konnten andere Bräuche und Elemente 
der traditionellen afrobolivianischen Medizin dokumentiert werden und es wurde auch 
intensiv an der Geschichte der AfrobolivianerInnen, soweit dies eine koloniale 
Dokumentation zuließ, geforscht. 
 
 
4.4.   Kulturelle und sprachliche Aspekte der afrobolivianischen 
Kultur 
 
4.4.1. Die Saya Afroboliviana 
 
„[La Saya] [e]s un espectáculo participativo grupal que encierra fuerza, misterio y más 
que todo energía, que impulsa a propios y extraños al baile, a la autoafirmación de la 
identidad para los miembros de la comunidad afroboliviana, y al reconocimiento de esa 
cultura por parte de los espectadores: “Observadores que participan de la energía que 
 la música combina con la fuerza cósmica (...) de la comunidad afroboliviana”. 
 La saya atrae hacia algo que no se entiende del todo a primera vista, 
 pero que provoca grandes niveles de emoción.”  






Der musikalische Rhythmus und Tanz der Saya ist die heute bekannteste und präsenteste 
kulturelle Manifestation der AfrobolivianerInnen, welche auch eine enorm wichtige 
Funktion in der sozialen und kulturellen Identitätsstiftung und –festigung der 
AfrobolivianerInnen hat und wurde somit zu einem wichtigen Element der Identifikation. 
Die Saya fand des Weiteren auch eine wichtige Rolle und strategische Verwendung bei der 
Annäherung und Bekanntmachung der Existenz und Kultur der AfrobolivianerInnen mit 
anderen Kulturen des nationalen Territoriums und mit anderen afroamerikanischen 
Gesellschaften anderer Länder Südamerikas, sowie bei der Vereinigung aller 
AfrobolivianerInnen auf nationaler Ebene. Die Saya wurde ab Mitte der 1990er Jahre zu 
einem kulturellen Motor des politischen Widerstands. 
 
 
4.4.1.1. Bedeutung und Geschichte 
 
Die etymologische Herkunft des Wortes Saya ist unklar. Einerseits könnte Saya 
lateinischen Ursprungs sein. Saga bedeutet in Latein „Rock“ und man sagt, dass 
EuropäerInnen den afrikanischen Tanz Saya nannten, da die Frauen beim Tanzen den 
langen Rock auffliegen ließen während sie sich in raschen Bewegungen drehten, so als 
wäre es die Saya (der Rock) gewesen, der tanzte. Nachforschungen haben ergeben, dass 
das Wort Saya ebenfalls aus dem Kikongo „Nsaya“ stammen könnte, was so viel wie 
„trabajo en común al mando de un cantante“, gemeinsame Arbeit, die unter dem 
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Kommando einer (Haupt-)Sängerin (meist einer Frau) singend verrichtet wird, bedeutet 
(vgl. Rey Gutierrez 1998:102). „[S]e dice trabajo en común porque los nuestros ancestros 
lo practicaban cuando estaban trabajando (...) acá más que todo en los Yungas en la 
haciendas para calmar un poco las penas. Se ponían a trabajar, estaban trabajando 
bastante y ellos empezaban a cantar entre ellos más que todo por esos como decir... lanzas 
una pregunta y el otro responde, era más que todo así. Por eso tenemos las coplas, que en 
la canción digamos dice algo y el otro responde con una copla, como decir: estoy 
sufriendo demasiado o al amor o puede también ser político, todas esas cosas.” (Omar 
Barra, Intervie La Paz 18.08.2009) Die Nsaya ist ein Tanz, der auch heute noch im Norden 
Angolas von Teilen der dort lebenden Bevölkerung getanzt wird. Im bolivianischen 
Kontext half das Singen der Saya (und tut dies auch heute noch) nicht nur als 
Auflockerung während der harten Arbeit auf den Feldern, die Saya war auch eine 
Nachricht, ein Ausdruck des Empfindens. 
Zu Zeiten der Sklaverei war die Praktik jeglicher kultureller Manifestationen und der 
Gebrauch der eigenen Sprache verboten, wodurch die Saya nur heimlich und verborgen 
praktiziert werden konnte. Sie diente als Flucht vor dem täglichen Leben und der Union 
untereinander. SklavInnen versuchten auf diese Weise über die Musik auch eine 
Verbindung zu ihrer Heimat Afrika aufrecht zu erhalten. Nach der Abschaffung der 
Sklaverei, als SklavInnen der Haciendas der Yungas zu Leibeigenen wurden, war die freie 
Praktik der eigenen Kultur immer noch verboten. „Lo han prohibido, lo hacían siempre de 
ocultas. En momentos en que ellos se podían reunir practicaban la música, no, tratando de 
practicar. Así a libertad no se podía. (...) Había que hacerlo de forma muy escondida.” 
(Omar Barra, Interview La Paz 18.08.2009) InterviewpartnerInnen erzählten, dass die 
Patrone verschiedener Haciendas einmal jährlich zu Ostern ein Fest organisierten, bei dem 
AfrobolivianerInnen zur Unterhaltung und Belustigung des Patrons die Saya tanzen 
mussten. In manchen Comunidades mussten sie die Saya auch einmal jährlich beim Fest, 
das zu Ehren des heiligen Schutzpatrons oder der Schutzpatronin des Dorfes und der 
Hacienda organisiert wurde, tanzen - ebenso zur Unterhaltung des Patrons. „Yo conozco 
por así, por relatos de nuestros antepasados de que les prohibían tocar la Saya a ellos. 
Entonces ellos tocaban simplemente cuando era la fiesta del patrón o bien era el 
cumpleaños o tenía alguna actividad. No podían estar tocando o bailando en la fiesta de 
ellos o sea el patrón simplemente hacía tocar la Saya cuando a él le convenía o quería. 
(...) Me contaban antes, el patrón no les dejaba tener sus actividades, digamos tener una 
fiesta entre ellos, pero cuando él tenía una fiesta él disfrutaba de la música (...).” (Angel 
 95 
Antonio Clavijo Aguilar, Intervie Chicaloma 12.10.2009) In manchen Comunidades 
durften AfrobolivianerInnen die Saya auch zu internen Feiern wie Hochzeiten oder Taufen 
tanzen, dies aber nur mit einer ausdrücklichen Genehmigung des Patrons, welche, wie 
InterviewpartnerInnen erzählten, schon Wochen vor der Feier eingeholt werden musste. 
 
 




Cajas (Trommeln) der Saya 
 
Die Saya hat eine starke kommunikative Kraft, welche sich auf Energie und Dialog stützt 
und zugleich eine tiefgründige poetische Kommunikation beinhaltet. In diesem 
Zusammenhang war und ist die Saya ein wichtiges Element der Exterrorisierung der 
Vergangenheit, welches AfrobolivianerInnen erlaubte einen Zustand der emotionalen 
Erleichterung zu erreichen, da sie ihren Gefühlen, Gedanken und Ängsten in den Strophen 
der Saya freien Lauf lassen können. 
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Die Texte der Saya werden von Generation zu Generation mündlich weitergegeben und 
sprechen auf sensible Weise über die Geschichte, über Emotionen, Schwierigkeiten, 
Beschwerden, Sehnsüchte, soziale Rollen, über die Liebe zu seinem/r PartenerIn, sowie 
über die Liebe zur Natur und über das alltägliche Leben der AfrobolivianerInnen, sowie 
über ihre soziale, politische, ökonomische und kulturelle Situation. Die Texte der Saya 
suchen die Repräsentation der Lebenssituation der AfrobolivianerInnen. Die Poesie der 
Saya ist reich an symbolischen Bedeutungen, Metaphern, Satire und Ironie, aber auch an 
Protest und Reklamation gegenüber der bolivianischen Gesellschaft und Politik. Die 
einzelnen Strophen der verschiedensten Lieder der Saya erlauben einen kleinen Einblick in 
die Geschichte der AfrobolivianerInnen, auf ihre Sicht der Vergangenheit und Gegenwart 
und auf Eindrücke des Erlebten - wie beispielsweise bei dieser Saya, welche vom 
Schicksal der SklavInnen in Bolivien und dessen Leid spricht: 
 
 Rindamos un homenaje Huldigen wir 
 a nuestros grandes ancestro’ unsere großen Vorfahren 
 traído’  de Àfrica del Sur hergebracht vom Süden Afrikas 
 la Casa de la Moneda Die Casa de la Moneda 
 si sabe hablar wenn sie sprechen könnte 
 que cosa nos contará was würde sie uns erzählen 
 
 Honor y gloria Ehre und Ruhm 
a los primeros negros an die ersten Schwarzen 
que llegaron a Bolivia (bis) die nach Bolivien kamen 
Que murieron trabajando welche arbeitend starben 
muy explotados ausgebeutet 
al Cerro Rico de Potosi (bis) im Cerro Rico von Potosí 
 
Madre, para que tuviste  Mutter, wieso hattest du 
un hijo tan desgraciado so ein unglückliches Kind 
En vez de darme tu pecho Anstatt mir deine Brust zu geben 
veneno debías darme  hättest du mir Gift geben sollen 
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Ein weiteres Beispiel einer Saya, als Ausdruck des Empfindens der AfrobolivianerInnen: 
 
Todo es de fruta Alles ist aus Frucht 
Café y coca Kaffee und Coca 
El lugar donde vivimos  Der Ort wo wir wohnen 
se llama Coroico (bis) heißt Coroico 
 
Esta caja que yo toco Diese Trommel die ich bespiele 
tiene boca y sabe hablar hat einen Mund und kann sprechen 
solo los ojos le faltan nur die Augen fehlen ihr 
para ayudarme a llorar um mir beim Weinen zu helfen 
De nuestra cultura    Aus unserer Kultur 
hemos traído la saya haben wir die Saya mitgebracht 
al pueblo boliviano (bis) dem bolivianisches Volk 
 
Eine oft gesungene Saya, als Reklamation gegenüber der bolivianischen Politik und 
Regierung: 
 
Si yo fuera presidente Wenn ich Präsident wäre 
formaría un puente ¡ayayay! würde ich eine Brücke bauen ayayay! 
de Tocaña hasta La Paz von Tocaña bis nach La Paz 
 
Aus musikalischer Sicht ist die Saya ein Dialog der Instrumente und der Stimmen. „El 
cascabel da tonada a la saya y guía; la caja mayor empieza a tocar; la kuancha da aire 
con su sonido potente y continuado; el gangengo con su ritmo ágil, se mueve de un lado al 
otro; y la caja menor contesta a la mayor mediante los cambiadores y asentadores de 
ritmo. (…) Mediante la imposición de voces, los instrumentos, la melodía y el ritmo, se 
cantan sayas que son respondidas por las coplas que, a su vez, con la repetición de las dos 
últimas estrofas, se convierten en señal para que la saya se vuelve a cantar. Repitiéndose 
la estructura durante unas seis sayas y coplas, dándose un verdadero diálogo musical de 
voces e instrumentos.” (Alarcón Lizón 1997:153f) Die Struktur der gespielten Instrumente, 
sowie jene der Texte impliziert das Prinzip des Call and Response, der Frage und der 
Antwort - in der Saya und der darauffolgenden Copla (Strophe), aus der sich ein 
musikalischer Dialog der Stimmen und Instrumente ergibt. Um die Saya (den Tanz) zu 
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beginnen wird eine Saya zu Ehren des Präsidenten Isidoro Belzu gesungen, der die 
Sklaverei in Bolivien 1851 per Gesetz verboten und abgeschafft hatte. Danach singt ein 
beauftragter männlicher Sänger (aus hierarchischen Gründen meist die älteste Person) eine 
Saya, die er an einer Person, eine Community oder an die Gesellschaft adressiert, worauf 
die tanzenden Frauen im Chor die Saya mit kräftigen hohen Stimmen wiederholen. Der 
beauftragte Sänger singt nun eine Copla (eine Strophe). Die Frauen wiederholen die Saya, 
die sie schon zuvor gesungen haben. Der Sänger singt nun eine andere Strophe, worauf die 
Frauen abschließend wieder mit der gleichen Saya antworten. Die Saya ist eine Narration 
von Umständen oder Gefühlen, die sich auf die zentrale Idee oder das Kernkonzept des 
Textes bezieht und wird daher nach jeder Strophe (Copla) wiederholt. 
Die Situation und das System der Hierarchie, welches auf dem Alter der Mitglieder beruht, 
wird während des Tanzes in ruralen afrobolivianischen Comunidades der Yungas noch 
konserviert, während in der Stadt meist jene Person, die die meisten Aufgaben in der 
Organisation inne hat, diese Position übernimmt. Aber auch hier spielt das Alter eine Rolle 
und ist Ausdruck von Respekt in interpersonellen Beziehungen der AfrobolivianerInnen. 
 
Der Rhythmus der Saya lässt, neben der musikalischen Struktur des Call and Response, 
deutlich die Präsenz „Afrikas“ in Bolivien erkennen und zeigt wie lebendig diese kulturelle 
Wurzel auch heute noch ist. „Ritmo como la sucesión ordenada y periódica de tiempos 
fuertes y débiles, se da principalmente por los instrumentos de percusión que reflejan el 
origen africano. (…) [P]rovoca un encuentro entre el pasado africano y el presente 
afroboliviano y crea armonía entre todos los elementos de la saya (...).” (Alarcón Lizón 
1997:155) Mit dem Klang der Trommeln lassen AfrobolivianerInnen das Afrika, welches 
sie in sich tragen, immer wieder aufs Neue in sich aufleben und veranlassen eine 
Begegnung zwischen afrikanischer Vergangenheit und afrobolivianischer Gegenwart. 
AfrobolivianerInnen botonen immer wieder, dass „tocar Saya es estar bailando ante 
nuestros antepasados“. Das Spielen der Saya ist für sie ein Tanzen vor ihren Vorfahren. 
Die präsente, gelebte Beziehung zu ihren Vorfahren und zu Afrika lässt sich hier sehr gut 









Der Tambor Mayor, die größte Trommel, wird bei der Saya als erste angeschlagen. Der 
Tambor Mayor, der auch hierarchisch gesehen am wichtigsten und Symbol von Autorität 
und Dominanz gegenüber anderen Instrumenten ist, ist gleichzeitig Medium der 
Kommunikation. Früher rief der Trommelschlag des Tambor Mayor zur Versammlung der 
Gruppe auf.  
Der Tambor Menor ist wie der Name schon sagt, kleiner als der Tambor Mayor. Er 
empfängt die Kommunikation des Tambor Mayor und antwortet auf diese nach dem 
Modell des „Call and Response“. Auch hierarchisch gesehen folgt er dem Tambor Mayor. 
„El tambor mayor comienza con golpes continuos y comunica a la Tropa de Saya que es 
hora de empezar. Cuando todos están reunidos, el tambor menor contesta con golpes 
intercalados y solo después de esta combinación empiezan a tocar los demás instrumentos, 
así como los bailes y los cantos.” (Alarcón Lizón 1997:152)  
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Die kleinste Trommel, der Gangingo, leitet die Kommunikation zwischen Tambor Mayor 
und Tambor Menor. Hierarchisch gesehen folgt er den beiden größeren Trommeln. Alle 
drei Trommeln werden mit der Jaukaña, einem Holzstab, der an seinem Ende mit zumeist 
buntem Stoff umzogen ist, bespielt. Nur die Gangingo wird mit einem Holzstab ohne 
Stoffüberzug angeschlagen. 
 
Die Guancha, ein weiteres wichtiges Instrument der Saya, das aus hohlem Zuckerrohr 
hergestellt (unten auf dem Foto zu sehen) und mit einem Holzstab bespielt wird, markiert 





Die Cascabeles, kleine Glöckchen, die um die Knie des männlichen Führers des Tanzes, 
geschnallt werden (Foto rechts), begleiten musikalisch den Tambor Mayor und markieren, 






4.4.1.3. Tanz und Kleidung 
 
Die tropa, die Tanzgruppe der Saya, wird aus hierarchischen Gründen in den Yungas 
immer von älteren Personen angeführt, denen die Jüngeren folgen. In der Stadt ist die 
hierarchische Struktur aufgrund des Alters immer noch von Bedeutung und Ausdruck von 
Respekt, aber von geringerer Bedeutung als in ruralen Comunidades. Der Führer der 
Männer, der Capitán de Baile, trägt meist eine Peitsche in seiner Hand, mit der er (heute 
symbolisch) für Ordnung innerhalb der Tanzgruppe sorgt. Die Peitsche ist ein Symbol aus 
Zeiten der Leibeigenschaft und Sklaverei. Der Capitán de Baile repräsentiert den Capataz 
der Hacienda, welcher früher die arbeitenden Leibeigenen/SklavInnen beaufsichtigte und 
zu dessen Kontrolle und Bestrafung nicht selten Peitschenhiebe austeilte. Der Capitán de 
Baile trägt zusätzlich meist Schellen um seine Knie geschnallt, die mit seinen Bewegungen 
im Takt der Musik erklingen. Je nach Größe der Tanzgruppe gibt es ein oder zwei 





Die Saya ist ein Tanz, der die Lebenssituation der AfrobolivianerInnen widerspiegelt. Aus 
diesem Grund wurden auch diese aus der Kolonialzeit stammenden spanischen 
Persönlichkeiten, wie beispielsweise den Capitán de Baile, in den Tanz integriert - sie sind 
Ausdruck und Repräsentation ihrer realen Lebenssituation. 
Die Frauen, die mit weichen Hüftbewegungen tanzen und bei Drehungen ihre langen 
weißen Röcke auffliegen lassen, werden ebenfalls von Führerinnen geleitet. Die Saya ist 
heute reich an Choreographie. Früher (und teilweise in manchen Comunidades die älteren 
Frauen auch heute noch) tanzten die Frauen in zwei Reihen, jede dabei mehr oder weniger 
für sich. Eine Choreographie, wie sie heute zu sehen ist, existierte früher nicht. Im 
Vergleich zu Früher, beziehungsweise auch zu der Art wie auch heute noch in vielen 
Comunidades der Yungas getanzt wird, tanzen in die Stadt migrierte AfrobolivianerInnen 
mit mehr Bewegung. Sie bewegen Hüften und Schultern stärker und auch der Rhythmus 
der Saya ist schneller. Vielen älteren Mitgliedern der afrobolivianischen Community 
gefallen diese Änderungen gar nicht. Auch Angelica Larrea beklagt in einem Interview 
diese Veränderungen: „La Saya (…) no ha sido como lo hacen ahora, a paso…no ha sido 
así. La Saya bailaban bien serio, bien formalito, bonito lo hacían la Saya, pero ahora ya 
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más o menos la juventud ya lo hace muy movido, (…) un baile movido ya nomas lo hacen, 
no era así la saya. Sí ahora todo moderno, es ya como Kullawada, cualquier forma lo 
bailan, pero la Saya antigua no es así. Lo sabemos ver, yo sé ver a los mayores que 
siempre más mayores que bailaban antes, saben (...) estar bailando bonito bailaban la 
Saya, no es como hacen ahora, mucho mueven, mucho dan la vuelta, pués no es así. Creo 
que está mal, que no es así pero no hay como tampoco decirles, ni corregirles porque a 
veces se molestan. Ha, antes era pués, dicen, ahora ya es moderno dicen, todo es moderno 
dicen. Lo modifican (…), con mucho movimiento lo bailan, el ritmo lo llevan muy 
apurado, hasta el golpe del toque ya es muy apurado, no es como tocaban antes bien 




In die Stadt migrierte junge AfrobolivianerInnen rechtfertigen diese Veränderungen 
dadurch, dass man sich an das Leben in der Stadt anpassen müsse. Der schnellere 
Rhythmus sei mitreißender und errege mehr Aufmerksamkeit, abgesehen davon, dass ihr 
Publikum in den Bars natürlich auch keine langsame Musik hören will. „En la Paz tocan 
más rápido y hacen digamos música para un boliche. (...) Es música más para boliches, 
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toda la cuestión de que la gente digamos, en el ambiente que están, les guste escuchar ese 
tipo de música. (…) Si vas al Hard Rock, si vas a Malegría, ya es algo comercial.” (Jorge 
Ballivian Vásquez (Mitglied der Tanzgruppe ORISABOL in La Paz), Interview Tocaña 
28.09.2009) 
Abgesehen von Unterschieden in der Spiel- und Tanzweise von früher und heute, gibt es 
auch kleine Unterschiede zwischen den verschiedenen Comunidades und Regionen der 
Yungas – jede Community hat ihre ganz besonderen Züge, wie Paola Yañez in einem 
Interview erklärt: „Tienen sus diferencias... del ritmo, la forma de tocar...el punto en que 
momento entra el instrumento. Cada quien tiene su saborcito diferente.” (Intervie La Paz 
18.08.2009) „En Sud Yungas ellos han empezado a tocar así, no, entonces ellos mantienen 
también la forma que sus abuelos les han enseñado. Aquí [en Tocaña] también 
mantenemos la forma que los abuelos nos han enseñado.” (Desiderio Vásquez, Interview 
Tocaña 20.09.2009) 
 
Früher wurde die Saya mit der 
Alltagskleidung getanzt, bei feierlichen 
Anlässen mit den schönsten Hemden, 
Röcken und Hosen, die die Leute 
besaßen. Heute, wie auf den Fotos zu 
sehen ist, tragen die TänzerInnen und 
Trommler der Saya weiße Kleidung, die 
bunt bestickt ist, wobei die Farbe rot 
besonders hervorsticht. Die Kleidung 
der Saya ist Symbol und Zeichen der 
Hybridität. Der Schnitt der Blusen 
beispielsweise, sowie die Art der Röcke 
ist stark durch jene der kolonialen 
Spanier beeinflusst worden. Diese Art 
der Röcke (pollera) ist heute auch Teil 
der traditionellen Tracht der 
Aymarafrauen. Die bunte Stickerei der Blusen, deren Ornamente und Muster sind Symbol 
afrikanischer Herkunft. Auch der Schmuck (Ketten und Ohrringe) und ihre zu vielen 
kleinen Zöpfchen (trenzas) geflochtenen Haare sind für AfrobolivianerInnen ein Symbol 
ihrer afrikanischen Vergangenheit. Wie in der Art des Tanzes, gibt es auch in der Kleidung 
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bezüglich deren Bestickung und Farbdominanz regionale Unterschiede zwischen den 
verschiedenen Comunidades der Sud und Nor Yungas. 
 
 
4.4.1.4. Die Saya Afroboliviana heute 
 
„Nos han dejado esa cultura y hasta ahora lo cultivamos.  
Es muy lindo cuando por exémplo un negro, voy a decirlo así, escucha la saya. 
Pareciera que lo estuvieran llamando, no. Si yo escucho la saya por ahí,  
automáticamente se me abren los oídos y quiero ir allá, no.  
Es como si te estuvieran diciendo ven.”  
Angel Antonio Clavijo Aguilar 
 
Von dem anfänglichen Spott und Hohn gegenüber der Saya vor allem von Seiten der 
städtischen Bewohner, ist heute nichts mehr zu bemerken. Die Saya wurde über die Jahre 
dank des konsequenten Kampfes der AfrobolivianerInnen zu einem angesehenen, 
anerkannten Kulturgut Boliviens, das heute allgemein große Beliebtheit erfährt. Die 
Anerkennung und Beliebtheit der Saya von Seiten der bolivianischen Bevölkerung stärkte 
zusehends das kulturelle Selbstbewusstsein der AfrobolivianerInnen und war von größter 
Bedeutung im Prozess der Autoaffirmation der eigenen Identität als AfrobolivianerInnen. 
„Pienso que con el tiempo hay mucha gente, que es afrodescendiente, ha aprendido a 
valorar su cultura. (...) [L]a oportunidad que hemos tenido de salir a la ciudad siempre ha 
sido con éxito, mucha alegría de la gente que nos ve, de nosotros mismos porque si tú ves 
que la gente está feliz por lo que tú estas haciendo, tú eres más feliz todavía, no, es algo 
que te llena, que te satisface y te quedas feliz, feliz.” (Angel Antonio Clavijo Aguilar, 
Interview Chicaloma 12.10.2009) Dank des jahrelangen konsequenten Kampfes einiger 
politisch und kulturell engagierter AfrobolivianerInnen und Dank der Saya, die im 
identitätsbildenen Prozess wichtige Impulse setzte, konnte sich neben der kulturellen 
Autoaffirmation und –determination der AfrobolivianerInnen, nach Jahrhunderten der 
Diskriminierung und Erniedrigung, auch ein kultureller Stolz entwickeln – ein Stolz auf 
die eigene Kultur, die eigene Identität und die afrikanischen Wurzeln, der heute sehr stark 
ausgeprägt ist. „A comparación de antes más bien como que muchos ya se sienten más bien 
orgullosos digamos de ser afro.” (Mónica Rey, Interview La Paz 16.10.2009) Dank dieses 
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jahrelangen Prozesses wachsen afrobilivianische Kinder heute (als erste Generation) in 
dem Wissen der eigenen Identität und dem Stolz auf die eigene Kultur auf, was für 
AfrobolivianerInnen einen sehr großen Fortschritt und eine Bestätigung ihres Kampfes 
bedeutet. Die Saya war, neben anderen kulturellen Manifestationen, für die Fortschritte 
dieses Prozesses von elementarer Bedeutung. Neben identitätsstiftenden Impulsen spielte 
die Saya auch bei der Vereinigung aller AfrobolivianerInnen auf nationaler Ebene eine 
große Rolle. Auch in politischen Prozessen wäre die Saya nicht wegzudenken, so wie 
Omar Barra in einem Interview erklärt: „La Saya es la que nos ha ayudado bastante. Si no 
fuese por la música que tenemos como es la saya, no estuviésemos, como se dice, en la 
nueva constitución política del estado. Porque si nosotros vamos supongamos a algún 
ministerio a pedir así como un grupo de jóvenes digamos sin, sin los tambores a protestar 
así, no nos hacen caso. Si vamos con la música recién les llama la atención a ellos, recién 
nos hacen caso, nos abren las puertas, ‘pasen jóvenes, tienen algo que...estamos para 
escucharlos’. Y ese ha sido un impulso incluso para estar en la nueva constitución, para 
estar en la nueva constitución política del estado lo hicimos así todos los días con música 
nosotros, nuestras marchas lo hacemos con música, cosa que la gente no se moleste y le 
guste, no.” (Interview La Paz 18.08.2009) Die Saya war von strategischer Wichtigkeit im 
Prozess der Visibilisierung der afrobolivianischen Gemeinschaft auf nationaler Ebene, 
sowie im Kampf um politische und kulturelle Anerkennung und im Kampf um die 
Erlangung voller Bürgerrechte. Bei politischen Petitionen und Demonstrationen war und 
ist die Saya immer präsent und übernimmt somit eine wichtige politische Funktion. Inhalte 
politischer Petitionen werden in die Texte der Saya inkludiert und tanzend und singend 
vorgetragen. Diese pazifistischen Demonstrationen sind ein wichtiges charakteristisches 
Element der afrobolivianischen Kultur, die ihre kulturelle Identität und ihr friedhaftes 
Wesen widerspiegeln. Die Saya war und ist somit im gesamten politischen Kampf der 








Aufnahme aus dem Büro des Movimiento Cultual Saya Afroboliviano 
 
Am 10. April 2007 wurde die afrobolivianische Saya vom Bundesland La Paz als 
„Patrimonio Historico Cultural e Intangible del Departamente de La Paz“ (als 
„immaterielles historisches Kulturgut des Bundeslands La Paz“) anerkannt und als dieses 
ausgezeichnet. Die Deklaration beabsichtigt die Musik und den Tanz der Saya wieder 
aufleben zu lassen und zu konservieren, da die Saya nicht nur Element der Identifikation 
der AfrobolivianerInnen ist, sondern auch der gesamten Region der Yungas. Zehn Tage 
später, am 20. April 2007, wurde die Saya als spezifisch afrobolivianisches Kulturgut 
anerkannt, da es zuvor zu Verwirrungen und Verwechslungen der Saya mit dem Rhythmus 
und Tanz des „Caporal“ durch die bolivianische Musikgruppe Los Kjarkas gekommen ist.  
 
Durch die offizielle Anerkennung der Saya Afroboliviana, kam es auch zu einer 
Anerkennung der AfrobolivianerInnen von Seiten des bolivianischen Staats am 10. April 
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2007: „Articulo Primero: declarar como ‘PATRIMONIO CULTURAL INMATERIAL A 
LOS TESOROS HUMANOS VIVOS ASENTADOS EN EL DEPARTAMENTO DE LA PAZ’ 
Como son los AFROBOLIVIANOS, que se encuentran ubicados en las Provincias de Sud 
Yungas y Nor Yungas.” 
 
Die Tanzgruppen der Saya von MOCUSABOL und ORISABOL  aus La Paz (aber auch 
kürzlich jene der verschiedenen Comunidades der Yungas) treten seit vielen Jahren bei 
Präsentationen in verschiedenen festlichen Veranstaltungen und in den Bars Malegría und 
Rock Pub auf, sowie auch seit wenigen Jahren bei Folkloreumzügen und dem Karneval. 
Heute kann man mit den verschiedenen Tanzgruppen auch Verträge abschließen und sie 
bei privaten oder öffentlichen Veranstaltungen zum Tanzen engagieren, wodurch die Saya 
heute teilweise auch zu einem kommerziellen Instrument geworden ist.  
Durch die Beliebtheit und permanente Präsenz der afrobolivianischen Saya heutzutage, 
kam es zu einer Stigmatisierung der AfrobolivianerInnen von MOCUSABOL und in Folge 
auch der AfrobolivianerInnen im Allgemeinen, welche von der bolivianischen 
Bevölkerung ausschließlich als Musik- und Tanzgruppe gehalten wurden/werden, wobei 
andere Aspekte der afrobolivianischen Kultur und vor Allem des politischen Kampfes 
vollkommen außer Acht gelassen werden. „Quedamos con un estigma, no, ‘ah los negritos, 
bailadores de Saya’, entonces llegamos... sabes que no solamente somos buenos para 
bailar Saya sino vamos mucho más allá de baile.” (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 
16.10.2009) „El Afro no solamente es Saya, el Afro es...sabes que no solamente es Saya.” 





Die Semba ist ein Tanz, der, so die Überlieferung, vom afrobolivianischen König Rey 
Bonifacio (siehe Kapitel 4.7.) in der Hacienda von Mururata getanzt wurde. Die Semba ist 
der Produktivität der Erde und ihren Produkten, sowie der reproduktiven Fähigkeit des 
Menschen gewidmet. Sie ist Symbol der Fruchtbarkeit von Menschen und Mutter Erde. 
Charakteristisch für den Tanz, der im Paar getanzt wird, sind die besonders weiblichen 
Hüftbewegungen der Frau und die Annäherungen der Bauchregionen, speziell jene des 
Nabels, des tanzenden Paares. 
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Die Semba konnte im Zuge der Nachforschungen der eigenen Kultur in den 90er Jahren 
dank einer Videoaufnahme wieder ins Leben und die Praktik der AfrobolivianerInnen 
gerufen werden. Zu der Zeit, als AfrobolivianerInnen über die eigene Kultur zu forschen 
begonnen hatten, um über ihre Kultur zu lernen und kulturelle Manifestationen zu 
bewahren, gab es noch genau zwei Personen die wussten, wie man die Semba spielte und 
tanzte: Manuel Barra und Angélica Pinedo Pedrero aus Tocaña. Ihnen, die beide leider 
kürzlich verstorbenen sind, ist zu verdanken, dass viele Bräuche und Elemente der 
afrobolivianischen Kultur dokumentiert werden konnten. Manuel Barra und Angélica 
Pinedo Pedrero waren wie zwei offene Bücher, die all ihr Wissen mit den wissbegierigen 
Jugendlichen und jungen Erwachsenen teilten. So konnte auch dank der Videoaufnahme, 
in der Manuel Barra und Angélica Pinedo Pedrero, die beide zu jener Zeit schon über 80 
Jahre alt waren (vgl. Alarcón Lizón 1997:163) und in diesem Video die Semba tänzerisch 
vorführten, wobei Vicente Gemio, der zuvor von Manuel Barra angeleitet wurde wie er die 
Trommel zu bespielen hatte, die Tanzenden mit Trommelschlägen begleitete, die Semba 
davor bewahrt werden in Vergessenheit zu geraten. Der langsame Rhythmus der Semba ist 
ganz anders als jener der Saya. Auch die Trommeln werden, im Unterschied zur Saya, bei 
der Semba nur mit den Händen bespielt. Erst in den letzten Jahren wurde die Semba in die 
Öffentlichkeit gebracht und bei Festivals und speziellen Auftritten präsentiert. 
 
 
4.4.3. Baile de Tierra 
 
Der Baile de Tierra (oder Cueca Negra), ein Tanz, der zu speziellen Anlässen - vor allem 
bei Hochzeiten – von Paaren getanzt wird, ist der bolivianischen Cueca recht ähnlich, 
unterscheidet sich jedoch von dieser durch seinen Rhythmus und durch die Musik der 
Trommeln, welche, wie bei der Semba, nur mit den Händen bespielt werden. „El baile de 
tierra o cueca negra, es la instancia en la que los novios se comunican bailando 
(comparando, sería como el vals), los invitados componen las coplas a los novios, a lo 
padrinos, a los papás o a la familia en conjunto, recomendando, deseando bienestar o 
advirtiendo sobre la realidad del matrimonio, todo termina con el wayño negro. Es un 






Der Mauchi ist eine rituelle Begräbniszeremonie. Nach afrobolivianischem Glauben 
sterben Menschen, da sie von ihrer Familie, ihren Vorfahren, gerufen werden – aus der 
Erde werden sie geboren und kehren nach ihrem Tod zu dieser wieder zurück. Erde und 
Tod sind nach der afrobolivianischen Vorstellung stark miteinander verbunden. Leben und 
Tod sind Teil eines spirituellen kosmischen Kreislaufs.  
Der Mauchi ist ein für den ruhenden Körper gesungenes Gebet und ein Lied, das die 
Familienmitglieder des Verstorbenen in ihrer Trauer während des Begräbnisses und auf 
dem Weg zurück zu ihren Häusern, begleitet. Der Mauchi ist eine intime interne Praktik 
der AfrobolivianerInnen, er wird nur für die verstorbenen ältesten Mitglieder der 
Gemeinschaft gesungen. Im Gesang des Mauchi sind Wörter afrikanischen Ursprungs 
enthalten, dessen Bedeutung heute nicht mehr verstanden wird. Ein Ausschnitt des Mauchi 
(vgl. Alaron Lizón 1997:166): 
Mauchi  mauchi 
Candambira mauchi 
Candambira 
No sube ni baja 




4.4.5. Sprachliche Aspekte 
 
In einigen afrobolivianischen Communities der Yungas existiert bis heute ein 
afrobolivianischer (afro-yungueño) Dialekt, welcher sich von jenem der Aymara der 
Region deutlich unterscheidet. Dieser Dialekt wird heute jedoch nur mehr von einigen 
wenigen der ältesten Mitglieder der afrobolivianischen Gemeinschaft gesprochen. „Hay 
dialectos que hablan todavía los tíos mayores, no, que todavía queda, que eso digamos se 
está perdiendo en muchos jóvenes ahora, no.” (Mirian Iriondo, Interview La Paz 
18.08.2009) Durch den Bau von Schulen in der Region nach der Agrarreform im Jahr 
1952, lernten junge AfrobolivianerInnen im Schulunterricht nationale „Varianten“ der 
spanische Sprache, sowie das geschriebene Spanisch anzuwenden, wodurch sich der 
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Gebrauch des afrobolivianischen Dialekts deutlich reduzierte. „The process of hearing and 
studying more normative “outside“ Spanish caused most Afro-Yungueños to begin 
avoiding the traditional dialect, and assume that their local speech was inferior. Many 
elderly Afro-Yungueños refer to themselves as having become civilizaos ‘civilized’ as a 
result of education and literacy.” (Lipski 2008:40) Obwohl der Gebrauch des traditionellen 
Dialekts zurück ging, überlebten gewisse Ausdrücke „as iconic reminers of the past“. 
(ebd.) Heute blieben nur mehr diese vereinzelten Ausdrücke in der Erinnerung der 
AfrobolivianerInnen allgemein, abgesehen von manchen älteren Tíos (ältere 
AfrobolivianerInnen) der größtenteils afrobolivianischen Cominidades Chijchipa, 
Mururata und Tocaña der Nor Yungas, die den afro-yungueñischen Dialekt auch heute 
noch fließend sprechen. Ein Beispiel des afrobolivianischen Dialekts, das jüngere 
AfrobolivianerInnen äußerten als ich sie darum bat, ist der Ausdruck „Cho, ande pueh ta 
yendo?“ („Hey, wohin gehst du?“). Einige ältere Mitglieder der afrobolivianischen 
Gemeinschaft, die keine schulische Ausbildung erhielten „make occasional grammatical 
and phonetic slips into the traditional dialect without being aware of doing so; this 
typically takes the form of invariant plurals and lapses of noun-adjective gender 
agreement. Frequent among some older speakers is a weak articulation of word-final /s/ 
and loss of word-final /r/ in infinitives“, was im starken Kontrast zum heutigen Spanisch 
der Yungas und des umliegenden Hochlands steht, erklärt John Lipski in seinem Buch 
„Afro-Bolivian Spanish”. Der afrobolivianische Dialekt konnte aufgrund der langen 
geographischen Isolation der erwähnten afrobolivianischen Communities überleben und ist 
heute, sowie die Musik, trotz dessen Rückgangs, als identitätsstiftendes Element im 
Prozess der kulturellen Autoaffirmation der AfrobolivianerInnen von großer Bedeutung. 
(vgl. Alarcón Lizón 1997:172f)  
 
 




Viele kulturelle Elemente der afrobolivianischen Kultur weisen Zeichen der Hybridität auf. 
Unter Hybridität versteht man (vgl. Kapitel 2.3.6.1.) eine Mischform aus zwei (oder 
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mehreren) zuvor getrennten Elementen oder Systemen, die durch ihre Verschmelzung ein 
neues Element oder System bilden. Hybridität tritt besonders in Situationen und Regionen 
kultureller Überschneidung auf, wobei kulturelle Muster, Denkinhalte und 
Glaubensvorstellungen aus unterschiedlichen sozialen, kulturellen oder religiösen 
Lebenswelten zu neuen Denk- und Handlungsmustern zusammengesetzt werden. Hybride 
Elemente der afrobolivianischen Kultur sind das Ergebnis eines jahrhundertlangen 
Zusammenlebens der AfrobolivianerInnen mit anderen ethnischen Gruppen und Kulturen 
Boliviens. Erste Tendenzen der Hybridisierung entstanden durch das den SklavInnen 
auferzwungene „Vergessen“ alles Eigenem zu Zeiten der Sklaverei. Besonders die Kultur 
und Lebensweise der Aymara und jene der kolonialen Spanier (als Erbe der Kolonialzeit) 
haben kulturelle Elemente, religiöse Glaubensvorstellungen und soziale 
Organisationsstrukturen der AfrobolivianerInnen stark beeinflusst. „[E]n todas las 
comunidades afroaimaras de los Yungas, los descendientes africanos han asumido rasgos 
de la cultura indígena local como las técnicas agrícolas, vestimenta, pautas de 
organización social y, en casos, el manejo bilingüe del idioma aimará.” (zit. n. Angola 
Maconde 2003:8f in Lipski 2008:28) Den afrikanischen SklavInnen wurde jede Praktik der 
eigenen Sprache und Kultur verboten, wodurch von Generation zu Generation sehr viel 
ihres eigenen kulturellen Wissens in Vergessenheit geriet. SklavInnen wurden gezwungen 
die spanische Sprache zu erlernen und den katholischen Glauben zu übernehmen. Als 
Ergebnis dieser historischen Begebenheiten sprechen AfrobolivianerInnen heute spanisch 
und ein Großteil von ihnen ist streng katholisch, wobei sich der Katholizismus mit andinen 
Glaubensvorstellungen vermischt. Zudem wurden während der Zeit der Feldforschung in 
Tocaña in der Messe zu Ehren der heiligen Jungfrau Asunta am 15. August 2009, zum 
ersten Mal neue Liedtexte, welche der afrobolivianische Pfarrer Padre Víctor Zabala eigens 
für die Messe in Tocaña und anderen afrobolivianischen Comunidades komponiert hat, 
gesungen. Die Lieder mit afrobolivianischen und katholischen Inhalten wurden in den 
afrobolivianischen Rhythmen des Baile de Tierra, des Huayño Negro und der Saya 
gesungen, wobei die Lieder von der Musik der Trommeln begleitet wurden. Padre Víctor 
wollte mit den neu komponierten Liedern und dessen Inhalten die AfrobolivianerInnen 
unterstützen, sich mit der Messe mehr identifizieren zu können. Es solle mehr ihre eigene 
werden, erzählte mir Padre Víctor, da sich viele Mitglieder der afrobolivianischen 
Gemeinschaft nicht mit anderen katholischen Liedern identifizieren konnten und sich in 
den Messen zuvor nie ganz wohl gefühlt hatten. „[P]ara que vayamos un poco 
revitalizando nuestros rasgos culturales.“ (Víctor Zabala, Interview Tocaña 15.08.2009) 
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Die Lieder sind Ausdruck und Symbol der Autoaffirmation der eigenen kulturellen 
Identität und somit wichtige Elemente in der Unterstützung dieses Prozesses.   
   
Ausdruck und Symbol des religiösen 
Synkretismus sind auch die unter 
AfrobolivianerInnen besonders 
beliebten schwarzen Heiligenfiguren, 
die in manchen Comunidades und 
Dörfern besonders verehrt werden - 
wie beispielsweise San Benito in 
Tocaña, San Joaquín in Mururata und 
San Martín de Porros. 
 
Neben religiösen Glaubensvorstellungen sind auch bei afrobolivianischen Tänzen hybride 
Elemente zu beobachten. Wie schon zuvor erwähnt ist die Kleidung der Saya ein besonders 
deutliches Beispiel von Hybridität. Die Kleidung ist stark von jener der kolonialen Spanier 
und anschließend von indigenen Einflüssen geprägt worden. Der Rock (pollera), die Bluse 
und der Hut (sombrero borsalino o bonbín), welche heute auch charakteristische 
Bestandteile der traditionellen Tracht der Aymarafrauen sind, wurden stark von den 
Röcken, Blusen und Hüten der kolonialen Spanierinnen beeinflusst. Indigene Einflüsse 
sind am Beispiel der faja (ein buntes gewobenes Band, welches die Männer um die Hüfte 
tragen) und der Sandalen (abarcas), die von Männern und Frauen beim Tanzen der Saya 
getragen werden, zu erkennen.  
 
Auch die Art der Zöpfe älterer 
Afrobolivianerinnen - obwohl viel 
kürzer - gleicht jener der 







Hybride Elemente und Formen sind ebenfalls in der Sozialstruktur der AfrobolivianerInnen 
zu beobachten, wobei hier, sowie bei anderen Elementen, Grenzen der kulturellen 
„Zugehörigkeit“ durch das jahrhundertlange Zusammenleben beider Kulturen (der 
AfrobolivianerInnen und der Aymara) und dessen reziproker Beeinflussung, schwierig 
festzustellen sind.  
„[E]n el mundo Afro en Bolivia han quedado...es una población muy pequeña. (...) En 
Bolivia cuantitativamente se calcula que hay 20.000, tal vez un poco más, no. 
Comparando con los 2 millones de aymaras, los 2 millones de quechuas es una población 
pequeña. Entonces esa población no ha mantenido como en otros países demasiadas 
raíces africanas. (...) Porque la población Afro está rodeada y convive con comunidades 
aymaras. (...) Pero mantuvieron una identidad muy fuerte que es la música.” (Fernando 





Wie die Entstehung hybrider Elemente ist auch das Mestizaje Ergebnis des regionalen 
interethnischen Zusammenlebens. Im deutschen Sprachgebrauch bezeichnet der Begriff 
„Mestize“ die Nachfahren, also eine interethnische Vermischung, der „weißen“ und 
indigenen Bevölkerung Mittel- und Südamerikas (siehe auch Kapitel 2.3.6.2.). Auch die 
Termini Mulato (dt. Mulatte), für Personen europäischer und afrikanischer Herkunft und 
Zambo, für Personen afrikanischer und indigener Herkunft, entstanden und fanden im 
bolivianischen Kontext ihren Sprachgebrauch. Besonders in Comunidades der Yungas, in 
denen AfrobolivianerInnen und Aymara gemeinsam Seite an Seite leben, sowie in den 
Städten, sieht man zunehmend mehr Personen interethnischer (afrikanischer und indigener) 
Herkunft. „Hay más más más mestizaje, o sea hay mucho Zambo. Zambo es un cruce entre 
Indígena boliviano nacional de aquí con Afro.” (Daniel Paez, Interview Tocañá 
13.08.2009) Besonders in den Sud Yungas sieht man sehr viele AfrobolivianerInnen 
hellerer Hautfarbe, da sich dort verstärkt durch das Zusammenleben von 
AfrobolivianerInnen und Aymara in den verschiednen Dörfern und Comunidades, 
interethnische Ehen bilden. Aufgrund dieses Prozesses äußern einige AfrobolivianerInnen 
erste Befürchtungen. Sie haben Angst ihre Kultur könnte durch den fortschreitenden 
Prozess des Mestizaje mit der Zeit verloren gehen und manche sind der Meinung, dass ihre 
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eigene Existenz, die Existenz der afrobolivianischen Minderheit in Bolivien, davon 
ebenfalls bedroht sei. „Todo se va mezclando mezclando mezclando. De aquí a un tiempo 
pu puede que se vaya perdiendo, no, ya no puede haber muchos Afros. Entre Afros hay 
muy pocos que se están juntando.” (Wiliam Nova Zabala, Interview Tocaña 22.09.2009) 
„A veces te hace también un poco pensar porque está pasando esto, porque el pueblo 
digamos en vez de ser más afrodescendiente, somos menos y menos porque se va uniendo a 
otros culturas. Claro que da un poco de tristeza, pena, claro que piensas digamos que con 
el tiempo puede suceder [que se pierda la cultura] pero no, no creo.” (Angel Antonio 
Clavijo Aguilar, Interview Chicaloma 12.10.2009)  Auch der bolivianische Historiker und 
Universitätsprofessor Fernando Cajías sieht diese „Gefahr“: „Ahora hay un 
pequeño…como podríamos decir…peligro, pero no es tan peligro...es el proceso del 
mestizaje. (...) [H]ay que unirse entre Afros, no, porque el mestizaje indudablemente va 
produciendo un blanqueamiento, no solamente en el color, no, sino cultural.” (Intervie La 
Paz 17.10.2009) Neben diesen erwähnten Befürchtungen stellt sich für viele 
AfrobolivianerInnen und Zambos selbst die Frage der Identität - zu welcher Kultur gehören 
sie, mit welcher identifizieren sie sich? 
 
 
4.5.2.1. Zambos und die Frage der kulturellen Identität 
 
„Yo te digo que el negro ya lo tiene en la sangre,  
afuera será negro más blanquito pero  
lo negro está por dentro.”  
Angel Antonio Clavijo Aguilar 
 
„[D]epende de como uno se identifica, como uno se sienta, no…como…en que parte, como 
se sienta mejor, no, como se sienta mejor.“ (Omar Barra, Intervie La Paz 18.08.2009) „[E]s 
una cuestión de autodeterminación, los hijos de un aymara con un afro pueden 
determinarse ellos si pertenecen a la cultura, o sea si quieren pertenecer a la cultura afro 
o a la cultura aymara.” (Martina Barra, Interview Chicaloma, 12.10.2009) Wie Martina 
Barra im vorhergehend zitierten Interviewausschnitt beschreibt, ist es eine Frage der 
Autodetermination, mit welcher Kultur (Aymara/Quechua oder der afrobolivianischen 
Kultur) sich Zambos identifizieren können und wollen. Da sie, durch ihre Eltern, das 
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„Blut“ beider Kulturen in sich vereinen, steht ihnen diese Entscheidung offen, jedoch 
werden sie von der Gesellschaft dazu gedrängt eine Entscheidung zu treffen, eine Kultur zu 
wählen und sich mit dieser zu identifizieren. Diese Situation, dieser Druck der Gesellschaft 
sich entscheiden zu müssen, erweckt sehr oft große Unsicherheit in den betroffenen 
Personen. Zusätzlich erfahren Zambos und Mulatos häufig eine Exklusion von Seiten der 
„weißen“, mestizischen und indigenen Gesellschaft, da diese Zambos und Mulatos 
aufgrund teils äußerlicher afrikanischer Merkmale (z.B. dunklere Hautfarbe, gekrauste 
Haare, etc.) nicht als „zu ihnen gehörend“ anerkennen und sie als „Afros“ stigmatisieren 
und aus ihrer kulturellen „Gruppe“ ausschließen. „[E]n todas partes de América siempre, 
las mezclas que se hayan dado (...), ese hijo siempre se va a identificar con la población 
afro. Eso por qué? No es porque hay más...diciendo negando a su otra parte blanca, 
mestiza o indígena, sino porque le obligan que él se identifique con su comunidad afro, 
(...) porque nunca un blanco dice cuando tiene un hijo, esa su población, esa su 
comunidad, nunca dice este es de los nuestros. Siempre dicen ha, es un afro, no, entonces 
ya lo retienen, lo empujan hacia esa comunidad. (...) [S]u entorno, el resto de los blancos 
no dice ay, es de los nuestros (...) y lo mismo pasa con los mestizos, lo mismo pasa con los 
indígenas. Entonces ese afro mezcla se ve por así, por esas condiciones, va ser siempre 
identificado con su comunidad negra. Y la comunidad negra, que hace? Siempre va a decir 
es de los nuestros. Basta que vea un rasguito o algo, es de los nuestros, entonces lo acoge. 
Entonces donde te vas a identificar tú? - Donde eres acogido, recogido, acogido y este, te 
vas a identificar. Entonces desde niño vas creciendo en ese ambiente, vas viendo y te vas 
identificando con quien te asume, te asimila. Así que es una condición que tiene que ver 
con eso, y en todas partes es así.” (Mónica Rey, Interview La Paz 16.10.2009) 
AfrobolivianerInnen und Afrodescendientes anderer Länder hingegen, so erklärt Monika 
Rey, nehmen Zambos und Mulatos, auch wenn sie nur einen winzigen äußerlichen 
afrikanischen Zug erkennen, in ihrer Gemeinschaft als eineR der ihren herzlich auf. 
Aufgrund des Ausschlusses aus der „weißen“, mestizischen und indigenen Gesellschaft 
und der herzlichen Aufnahme in die afrobolivianische Gemeinschaft, identifizieren sich die 
meisten Zambos und Mulatos in Bolivien heute sehr stark mit der afrobolivianischen 
Kultur und Gemeinschaft. Viele Zambos und Mulatos sind nach jahrelangen Identitäts- und 
Zugehörigkeitskonflikten erleichtert, endlich ihre eigene (afrobolivianische) Identität 
gefunden zu haben. Früher kam es jedoch bei der Integration in die afrobolivianische 
Gemeinschaft manchmal auch zu Diskussionen und Problemen, wie Jorge Peralta und 
Paola Yañez aus eigener Erfahrung in einem Interview erzählen: „Un tío, una persona 
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mayor (…) dice, no, “pero hoy la saya se ha distorsionado porque ya no están tocando 
como negros“  por, tal vez por mi color de tez que es un poco más claro y...eso la verdad 
ésta vez me ha molestado, pués digo...bueno finalmente tengo una autoidentidad que yo 
mismo he querido adoptar, uno porque se me nota no mucho, pués se me nota, aparte sé 
que mi padre es negro – por qué tenía que estar discutiendo con otras personas, no?” 
(Jorge Peralta, Interview La Paz 18.08.2009) „Hace unos años atrás había, sí existía ese 
conflicto, no, entonces pasa en mi caso que para unos yo no era lo suficientemente negra 
para ser considerada negra y para los otros yo no era suficientemente blanca para ser 
considerada blanca. Entonces perdón por la palabra pero entonces QUE MIERDA ERA? 
Entonces tenía que...era mucho más difícil.” (Paola Yañez, Intervie La Paz 18.08.2009) 
Wie in den beiden Interviewzitaten zu lesen ist, kam es zu einer doppelten Exklusion der 
Zambos und Mulatos aufgrund ihrer Hautpigmentierung von Seiten der „weißen“, 
mestizischen und indigenen Gesellschaft, sowie von Seiten mancher AfrobolivianerInnen 
der älteren Generation, da diese die Saya als ihre kulturell bedeutendste Manifestation, 
„schützen“ wollten und meinten, dass die Saya nur negros, also AfrobolivianerInnen 
dunkler Hautfarbe, spielen und tanzen dürfen. Auch Angel Antonio Clavijo Aguilar aus 
Chicaloma erzählt von den selben Abgrenzungs- und Ausschließungsversuchen der 
Zambos und Mulatos beim Praktizieren der Saya aufgrund ihrer helleren Hautfarbe von 
Seiten mancher älterer AfrobolivianerInnen: „Antes, hace unos años atrás no podían, si 
era digamos una Saya, una Saya por decirte, no podía pués estar tocando alguien que no 
es afrodescendiente, la Saya es de los negros siempre nove (...) por eso en esas actividades 
a veces había un poquito de, un poquito les separaban a los chicos que no eran negritos 
nove. (...) Mis sobrinos, algunos que ya eran más blanquitos, así ya estaban queriendo ser 
privados de participar de esta actividad. Yo digo esto esta mal pués si son hijos de negros. 
(...) Es que no puedes ver por la piel. Yo te digo que el negro ya lo tiene en la sangre, 
afuera será negro más blanquito pero lo negro está por dentro porque el corazón, el alma, 
la sangre misma ya es otra, tiene esa fuerza.” (Interview Chicaloma 12.10.2009) Die 
Diskriminierung der Zambos und Mulatos aufgrund ihrer Hautfarbe von Seiten mancher 
afrobolivianischer tíos und abuelos, welche Zambos und Mulatos quasi aus der 
Gemeinschaft ausgeschlossen haben, existiert heute leider teilweise immer noch, ist aber 
lang nicht mehr von dem Ausmaß wie noch vor circa zehn Jahren. „Pasó mucho que los 
tíos más que todo muchos no entienden eso, no, ese punto (...). Para mí ellos [zambos y 
mulatos] eran los que más digamos se les ha confundido, no, a esos chicos porque al final, 
como dijo Paola, tampoco no era lo suficientemente blanca ni lo suficientemente afro para 
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ser afro, no, entonces qué eran esos chicos, no, que estaban ahí al medio? Y ahora 
nosotros hemos cambiado de un tiempo atrás esto en los años 90 se ha cambiado eso – 
decir todo aquel que tenga ancestría africana, que tenga esa descendencia para nosotros 
es bienvenido, es considerado afrodescendiente o afroboliviano, como se dice, no.” (Omar 
Barra, Interview La Paz 18.08.2009) Heute werden all jene, die afrikanischer oder 
afrobolivianischer Abstammung sind in die afrobolivianische Gemeinschaft herzlich 
aufgenommen und in diese integriert, denn so wie Angel Antonio in einem Interview 
erzählte, haben Zambos und Mulatos das „Afrobolivianische“ im Blut - äußerlich sind sie 
vielleicht etwas hellere AfrobolivianerInnen, aber sie tragen das Blut, den Rhythmus und 
die Energie in sich. (vgl. Interview 12.10.2009) 
 
 
4.6.   Diasporische Aspekte und die Bedeutung Afrikas 
 
Die emotionale Verbundenheit der AfrobolivianerInnen zum afrikanischen Kontinent ist 
auch heute noch sehr stark; sie kennzeichnet zugleich ein wichtiges Element ihrer 
kulturellen Identität. Afrika, als allgemeiner Bezugspunkt, wird kollektiv als ihre 
imaginierte Heimat (im diasporischen Kontext) anerkannt. Als ich AfrobolivianerInnen 
über die Bedeutung Afrikas und dessen Assoziationen befragte, erhielt ich Antworten wie, 
beispielsweise: „Me viene a la mente...que te digo...orígenes, raízes, que es de donde 
venimos, (...) Àfrica es como la madre patria, no ve. (...) Siento un orgullo digamos, 
quisiera llegar a esos lugares.” (Daniel Paez, Interview Tocaña 13.08.2009) „Cuando 
hablan de Àfrica siento muchas cosas. Quisiera conocer primero, me dan ganas de estar 
ahí, ver a la gente; cuando los veo en la televisión me dan ganas de abrazarlos, 
verlos...siento así como una necesidad...para mí hablar de Àfrica es hablar de mi mismo.” 
(Angel Antonio Clavijo Aguilar, Interview Chicaloma 12.10.2009) „Originalmente es mi, 
es mi país, es mi tierra, no, es mi tierra, es mi gente, ahí están mis descendientes, no, (...) 
es algo que todavía nos suena muy fuerte en el corazón, (...) nosotros nos sentimos 
identificados todavía con Àfrica.” (Desiderio Vásquez, Interview Tocaña 20.09.2009) 
„Cuando escucho la palabra Àfrica es como eh...es otro reencuentro, no, es como si te 
habaran de tu madre, de tu padre, o de tus abuelos, (...) yo no me siento desvinculada, o 
sea como que siento... (...) ese continente está tan lejos pero es como si a la vez estuviera 
tan cerca, no. Entonces yo creo que tiene que ver con esa memoria de los genes que se va 
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trasmitiendo de generación en generación para... (...) bueno ha sido iniciar, reconociendo 
desde tus raíces, porque antes eran los negros bolivianos (...) y ahora es pués hablar de 
afro...somos afrobolivianos, estamos hablando de la raíz y de la que nunca nos vamos a 
desligar estemos dónde estemos (...). Todos sabemos de donde hemos venido, (...) entonces 
es estar ahí...con ese... ligado a eso, no. Y es como también, si me fuera ahora de aquí, 
digamos de Bolivia, sé que mi corazón siempre va a estar ligado también a eso porque ha 
sido parte de toda mi vida, de mi confianza, cotidianidad, de mis convivencias, de todo, de 
mi formación, de todo, entonces siempre también va a estar atado a esa...esa ligadura, no. 
Así es que nosotros realmente tenemos...o sea somos la presencia de esos dos continentes.” 
(Mónica Rey, Interview La Paz 16.10.2009) Begriffe, die in den Interviews im 
Zusammenhang mit der Imagination von Afrika immer wieder herausstachen waren: 
Herkunft, Wurzeln, mein Land, meine Leute, meine Vorfahren, Identifikation, Nostalgie, 
der Wunsch des Kennenlernens (jedoch nicht im Sinn einer Repatriierung), die permanente 
Frage nach der realen physischen Herkunft, sowie die ausgeprägte duale Loyalität 
gegenüber Afrika und Bolivien. Der Mythos über das Heimat“land“ Afrika ist fest in der 
kollektiven Erinnerung der AfrobolivianerInnen verankert und trägt gemeinsam mit der 
emotionalen Verbundenheit zu Afrika, zur Stärkung des ethnischen Gruppenbewusstseins 
der AfrobolivianerInnen auf nationaler Ebene, sowie auf internationaler Ebene mit 
Mitgliedern der afrikanischen Diaspora anderer Länder, bei, die als Teil der großen 
afrodiasporischen Familie angesehen werden und mit denen AfrobolivianerInnen eine 
starke Empathie und freundschaftlich-familiäre Beziehung verbindet. Das 
Diasporabewusstsein der AfrobolivianerInnen, das auf ihrem kollektiven Gedächtnis 
aufbaut, dient neben der Stärkung des ethnischen Gruppenbewusstseins auch dem 




4.7.   Rey Afroboliviano – Afrobolivianische Könige 
 
In den verschiedensten Ländern des amerikanischen Kontinents zeigten sich über die 
Jahrhunderte der Geschichte hinweg Beweise des Überlebens afrikanischer hierarchischer 
Strukturen. Trotz der Unterdrückung und Gewalt, der SklavInnen während Zeiten der 
Sklaverei ausgesetzt waren, konnten alte politische Strukturen erhalten bleiben und kamen, 
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wann und wo möglich, zum Einsatz. Sie sind Zeichen der Beständigkeit der afrikanischen 
Kultur, sowie alter afrikanischer Organisationsstrukturen. Zu historisch dokumentierten 
Beispielen konservierter afrikanischer Strukturen zählen: Bioho in Ecuador, der zum 
König seiner Region ernannt wurde; Henry Christophe in Haiti, der sich 1807 als 
afrikanischer König proklamierte; Nganga Zumbi in Brasilien, der zum König der 
Cimarrónes (Maroons) gekrönt wurde und bis heute als Held der AfrobrasilianerInnen gilt, 
sowie Bonifacio Pinedo in Bolivien, der zum König der afrikanischen Leibeigenen der 
Hacienda von Mururata in den Nor Yungas gekrönt wurde. (vgl. Alarcón Lizón 1997:104) 
Der Überlieferung der AfrobolivianerInnen nach gelangte während der Zeit des 
transatlantischen Sklavenhandels unter den afrikanischen SklavInnen auch ein 
afrikanischer König, ebenfalls im Status eines Sklaven, nach Bolivien. Detailliertes Wissen 
über den zeitlichen Rahmen der Überfahrt nach Bolivien, sowie über mögliche andere 
reale Begebenheiten, ging jedoch verloren. Das Wissen über die „sangre real“, das 
„königliche Blut“, wurde jedoch, so die afrobolivianische Überlieferung, von Generation 
zu Generation weitergegeben. Das Wissen über das Jahr der Krönung des 
afrobolivianischen Königs Bonifacio Pinedo ist heute nicht mehr bekannt, bekannt ist 
jedoch, dass er im Jahr 1949, nur vier Jahre vor der Befreiung der AfrobolivianerInnen und 
Indígenas aus dem System der Leibeigenschaft durch die Agrarreform im Jahr 1953, 
gestorben ist. Generell erfährt man heute von AfrobolivianerInnen verschiedene Versionen 
über die Herkunft, das Leben und die Krönung 
Bonifacio Pinedo´s. Der abuelo Manuel Barra 
beispielsweise erzählte, dass Bonifacio Pinedo sich 
selber zum König krönte, da er durch harte Arbeit 
und die Unterstützung anderer afrobolivianischer 
peónes (Leibeigene) auf den Cocafeldern genügend 
Geld erarbeiten und zur Seite legen konnte 
(zusätzlich zu den Abgaben, die er dem Patron der 
Hacienda zu leisten hatte) und sich mit diesem 
erarbeiteten „Reichtum“ gegen den Patron 
auflehnte, der ihn von der Hacienda verwies. In der 
Abgeschiedenheit des Waldes baute er sich eine 
kleine Hütte (die er „La Soledad“, „die Einsamkeit“ 
benannt haben soll) mit einem Wellblechdach, was für die damalige Zeiten von großem 
Luxus war; selbst die Casa de Hacienda war „nur“ mit Tonziegeln bedeckt. Bonifacio 
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Pinedo soll sich anschließend einen roten Umhang, einen Stab und eine Krone aus Gold 
anfertigen haben lassen (die Gegenstände sind heute im Museo Costumbrista in La Paz zu 
bewundern), mit denen er während der Osterfeiertage zu den Feierlichkeiten zu Ehren des 
„schwarzen“ katholischen Heiligen San Benito nach Mururata zurückkehrte und sich an 
diesem Tag selber zum König der AfrobolivianerInnen ernannte. Der afrobolivianische 
König Rey Bonifacio wurde als Autorität anerkannt und erfuhr (und erfährt auch heute 
noch) großen Respekt von Seiten der afrobolivianischen Bevölkerung. „Èl era siempre una 
persona bien respetada y ha sida una autoridad siempre de nuestras comunidades, de 
todas las comunidades.“ (Julio Pinedo, Interview Mururata 05.02.2011) „Mi primera eh 
primera vez que le he visto a mi abuelo…en la fiesta de, en la fiesta de pascua, en viernes 
santo (…) la semana santa, ahí era la fiesta (...) entonces la primera vez que lo he visto 
poner, yo me acuerdo, por lo que chauchitaba unas moneditas y dulces entonces a su 
cerca iban puros niños, entonces los niños, yo también era pequeño, yo igual...y sabíamos 
ir peleando en recoger las monedas que iba botando. (...) Después unas dos veces más lo 
he visto y ya (...).” (Julio Pinedo, Interview Mururata 05.02.2011) Bonifacio Pinedo soll 
des Weiteren auch bei der Schlichtung und Lösung von Problemen geholfen haben.  
 
Als Bonifacio Pinedo im Jahr 
1949 starb, hinterließ er 
keine Nachfolge. Seine 
Söhne, so erzählte mir Julio 
Pinedo in einem Interview, 
waren schon vor seinem 
eigenen Tod gestorben. Erst 
43 Jahre später, im Jahr 
1992, wurde dieses Thema 
wieder aktuell und man 
suchte nach einer Nachfolge 
13
 für den verstorbenen 
afrobolivianischen König Bonifacio Pinedo, wodurch man auf Julio Pinedo, den Sohn der 
ältesten Tochter von Bonifacio Pinedo – also der Enkel des vorhergehenden Königs, kam. 
Julio Pinedo, geboren in Mururata am 19. Februar 1942, ist eine sehr ruhige, bescheidene 
                                                 
13
 Foto: im Vordergrund das Grab von Bonifacio Pinedo; im Hintergrund das Dorf Mururata (rechts) und die 
Comunidad Chijchipa (links) 
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und introvertierte Person. Anfänglich fühlte er sich mit dem Gedanken und der Vorstellung 
König zu werden gar nicht wohl. „Lo han insistido casi, que él no, no estaba por animarse, 
pero le han dicho que…’tú, tú te perteneces, tú eres el rey’, entonces lo han hecho animar. 
Yo también ya le he dicho ‘sí te toca, tienes que hacer pués...que ha sido el este de tus 
abuelos’ diciendo, de ahí se ha animado y ya le hicieron la coronación”, erzählt mir Julio 
Pinedo´s Frau Angelica Larrea in einem  Interview (Mururata 05.02.2011).  
Julio Pinedo willigte aufgrund des 
äußeren Drucks schlussendlich 
doch ein, woraufhin er am 18. 
April 1992 in Mururata, in einer 
kleinen Kapelle am Grund der 
Hacienda von Mururata, zum 
afrobolivianischen König gekrönt 
wurde. Ich stellte Julio Pinedo in 
einem Interview persönlich die 
Frage wie es für ihn war, als König 
der AfrobolivianerInnen gekrönt zu 
werden: „Algo…algooo 
sorpresamente también, yo 
tampoco pensaba ni tampoco tenía 
esa idea…entonces eeh, han 
insistido también la gente, los 
mayores que vivían todavía ese 
tiempo, como estaba dejado así 
nomás eeh...ya me han tratado, ya me han querido obligar ya de que ‘tú tienes que ser’ 
diciendo...y de esa manera me tenía nomás que animar.” (Julio Pinedo, Interview 
Mururata 05.02.2011) Julio Pinedo erhielt bei seiner Krönung im Jahr 1992 nicht die 
allgemeine Unterstützung von Seiten der afrobolivianischen Gemeinschaft (die teilweise 
zu diesem Zeitpunkt nicht einmal etwas von seiner Krönung erfahren hatte), da diese nicht 
aus dem Konsens der AfrobolivianerInnen stattfand, sondern durch die Motivation und 
Organisation des Sohnes des Ex-Hacienda Besitzers namens Careaga von Mururata. „Se 
ha hecho una coronación de personas que nada tenían que ver con los Afros.“ (Desiderio 
Vásquez, Interview Tocaña 20.09.2009) „Lo han posicionado al rey en el año 92 en 
Mururata, pero no era de conocimiento de todos los afrobolivianos y peor del resto de la 
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sociedad. Uno que otro dice ‘aquí tienen un rey, tienen un rey dice’, pero quién es?” 
(Jorge Medina Barra, Interview La Paz 16.10.2009) Warum verhalf ein „Weißer“ zur 
Krönung eines afrobolivianischen Königs, ja führte diese quasi als Protagonist der 
Zeremonie, da er größtenteils das Wort ergriff, sogar persönlich durch? Alarcón Lizón 
erwähnt den kommerziellen Gedanken einiger „weißer“ Unternehmer, die bei der Krönung 
anwesend waren, welche den Tourismus in der Region aufleben lassen wollten, um somit 
Gewinn zu erzielen. (vgl. ebd. 1997:108) 
Trotz all dem erkannten AfroboliviaerInnen Julio Pinedo als ihren König an und gewähren 
ihm seither großen Respekt. „Es una autoridad a la cual le debemos respeto porque 
además este reinado no es algo que se le ha dado en Bolivia, es algo que ha venido desde 
Àfrica, es algo que ha venido por linaje, entonces eh...le debemos ese respeto, esa 
obediencia como, no, como una autoridad máxima, no.” (Martina Barra, Interview 
Chicaloma 12.10.2009) 
 
Am 3. Dezember 2007 wurde Julio Pinedo von Seiten des bolivianischen Staates, als 
König der AfrobolivianerInnen offiziell anerkannt. Zu der nationalen Anerkennung, 
welche von den Organisationen MOCUSABOL und CADIC organisiert wurde, waren 
AfrobolivianerInnen der gesamten Region der Yungas nach La Paz, wo die nationale 
Anerkennung und dessen Feierlichkeiten stattfanden, angereist, um ihrem König Beistand 
zu leisten, ihn zu ehren und zu feiern. „Han ido con la Saya de todas las comunidades casi, 
de aquí del pueblo de Mururata, Tocaña, Chijchipa,...con varias Sayas ahí ha sido un 
encuentro casi general” erzählt die „Königin” Angélica Larrea, Julio Pinedo´s Frau. 
(Interview Mururata, 05.02.2011) Die nationale Anerkennung Julio Pinedo´s, die mit den 
Trommeln und Rhythmen der Saya auf der Plaza Murillo, dem Hauptplatz von La Paz, und 
im Hotel Presidente gefeiert wurde, war ein sehr repräsentatives Ereignis und ein starker 
Impuls der afrobolivianischen Präsenz in Bolivien. Der afrobolivianische König Julio 
Pinedo erfährt Respekt, Anerkennung und Beachtung von Seiten des bolivianischen 
Staates und natürlich auch von Seiten der AfrobolivianerInnen, für die er ihre maximale 





Julio Pinedo bei seiner offiziellen Anerkennung als König der AfrobolivianerInnen am  
3. Dezember 2007 in La Paz 
15
  
Der damalige Präfekt von La Paz, José Luis Paredes, überreichte dem afrobolivianischen 
König die Symole seiner Macht – Symbole afrikanischer Herrschaft 
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Saya auf der Plaza Murillo, dem Hauptplatz von La Paz 
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Die symbolische Bedeutung der Existenz eines afrobolivianischen Königs bestärkt 
AfrobolivianerInnen bei der Konsolidierung ihrer kulturellen Identität und trägt zu einer 
intensiveren Vereinigung aller AfrobolivianerInnen auf nationaler Ebene, sowie zu einer 
größeren Bekanntheit der afrobolivianischen Gemeinschaft auf internationaler Ebene, bei. 
„Haber vicibilizado y haber posisionado al rey afroboliviano, que es el único que todavía 
tiene ese linaje, esa sangre de familia de reyes. En Bolivia [de todo Latinoamérica] es el 
único. (...) Nosotros hicimos en todo ese proceso un reconocimiento de todas nuestras 
autoridades, una reivindicación del pueblo afroboliviano, con todas las autoridades, con 
su organigrama, con sus organizaciones y sus comunidades, todo, lo mostramos al estado 
boliviano y lo mostramos al mundo.” (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 16.10.2009) 
In keinem anderen Land Amerikas blieben die Krönung und die Anerkennung der 
Blutslinie afroamerikanischer Könige erhalten. Julio Pinedo ist heute somit der letzte noch 
verbliebene anerkannte afroamerikanische König, worauf AfrobolivianerInnen besonders 
stolz sind. 
Welche Funktion kommt Julio Pinedo als afrobolivianischer König nun zu? „Una función 
que cumple…Sabes que, yo pienso que los reyes no nacen - se hacen, se forman con el 
tiempo y necesitan cierta formación y el Rey Julio no ha recibido tal educación...es un 
poco timido para ser rey, es introvertido. Eso no es su culpa digamos, él tiene la sangre 
real y todo lo que quieras pero no se ha formado como un rey. Y no tiene liderazgo 
digamos como...yo no lo veo como tipo líder, claro que tiene su porte de rey y toda la cosa 
pero no no piensa como rey, no actúa como rey. No es por ser malo lo que yo veo.” 
(Daniel Paez, Interview Tocaña 13.08.2009) „Eine Funktion, die er erfüllt…Weißt du, ich 
glaube, dass Könige nicht als Könige geboren werden, sie wachsen, sie formieren sich mit 
der Zeit, sie brauchen eine gewissen Erziehung und der König Julio hat diese Erziehung 
nicht erhalten…er ist ein bisschen schüchtern als König, er ist introvertiert. Das ist nicht 
seine Schuld, er hat das königliche Blut und alles was du willst, aber er wurde nicht als 
König erzogen. Und er hat keine Führungskraft wie…ich sehe ihn nicht als Art 
Führungsperson, klar, er hat sein Auftreten als König und alles, aber er denkt nicht wie ein 
König, er verhält sich nicht wie ein König. Es ist nicht böse gemeint was ich denke.“ 
(Ü.d.A.) Durch seine ruhige, bescheidene und introvertierte Persönlichkeit wirkt Julio 
Pinedo nicht wie ein König. Er ist eine Person wie jede andere auch, ein Mitglied der 
afrobolivianischen Gemeinschaft, dem der selbe Respekt wie auch jeder anderen Person 
gebührt - und dies bestätigt sich auch in der Umgangsform der AfrobolivianerInnen 
gegenüber seiner Person. Der afrobolivianische König Julio Pinedo lebt mit seiner Frau, 
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der „Königin“ Angélica Larrea und seinem adoptierten Sohn Rolando, zurückgezogen in 
seinem Haus im Dorf Mururata in der Provinz der Nor Yungas. Sein täglicher 
Lebenserhalt, wie jener anderer Bewohner der Yungas, ist das Bestellen seiner Cocafelder, 
zusätzlich zu dem Einkommen des kleinen Lebensmittelgeschäfts, das seine Frau im 
Erdgeschoß ihres Hauses führt. 
 
 
Das Haus des afrobolivianischen Königs (links im Bild) am Hauptplatz von Mururata 
 
 
König Julio Pinedo, seine Frau Angélica Larrea und die Verfasserin der Diplomarbeit in 
Julio Pinedos und Angélica Larreas Haus in Mururata 
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Kommt es jedoch zu nationalen Treffen oder anderen Feierlichkeiten, wird Julio Pinedo 
eingeladen und erfährt als afrobolivianischer König seinen ihm zustehenden Respekt und 
Anerkennung von Seiten der afrobolivianischen Gemeinschaft. „Bueno él eh, él debería 
estar como una autoridad máxima, como un representante máximo inclusive en los estades 
gubernamentales, no, representándonos al Afroboliviano. Pero él es una persona muy, 
muy reservada, no, es una persona muy...que no le gusta hablar mucho con la gente, no le 
gustan ni las entrevistas, entonces por esas razones que se queda nomás ahí donde está. 
(...) Pero eh bueno, él es nuestro máximo representante, no, de los Afrobolivianos, es el 
Rey Afroboliviano, entonces es así nuestro máximo representante.” (Desiderio Vásquez, 
Interview Tocaña 20.09.2009) Obwohl Julio Pinedo als afrobolivianischer König keine 
politische Führungsrolle übernimmt, ist sein Status als König von großer symbolischer 
politischer Bedeutung, sowie von symbolisch repräsentativer Bedeutung für die Präsenz 
und das Wiederaufleben afrikanischer sozialer Organisationsstrukturen in Bolivien. 
„[E]videntemente para nosotros políticamente es simbólico, no es un rey que donde 
tenemos que ir a dar pleitesía (...) pero es simbólico, es parte de la historia de toda la 
esclavitud que vivió Bolivia, etc. y todavía mantener eso es muy fuerte para nosotros.” 
(Jorge Medina Barra, Intervie La Paz, 16.10.2009) „Yo pienso que es el símbolo más 
representativo, simbólico, una representación simbólica hacia la población afro. (...) [H]a 
sido una forma de reivindicación digamos de la forma de organización social de los 
africanos (...) una representación como una figura simbólica de aquello que fue la 
organización social africana.” (Mónica Rey, Interview La Paz 16.10.2009) 
 
 
4.8.   CADIC, der politische Kampf um Anerkennung und soziale 
Gerechtigkeit und die Durchsetzung politischer Ziele 
 
Durch die politische Machtübernahme Evo Morales, als erster indigener Präsident 
Boliviens, am 22. Jänner 2006, nachdem er zuvor bei den Präsidentschaftswahlen am 18. 
Dezember 2005 fast 54 Prozent der Stimmen erhielt, begann sich in Bolivien ein Prozess 
des politischen Umbruchs abzuzeichnen – die indigene Bevölkerung Boliviens sollte mehr 
Rechte erhalten. Obwohl bereits im Jahr 1994 durch eine Verfassungsreform der 
multikulturelle und multiethnische Charakter Boliviens anerkannt wurde, änderte sich 
jedoch wenig für die indigene Bevölkerung, deren Situation sich kaum verbesserte. Somit 
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wurde unter dem Präsidenten Evo Morales erneut eine Verfassungsgebende Versammlung 
einberufen, die am 6. August 2006 in Sucre, der Hauptstadt Boliviens, zu tagen begann. 
Eine neue Verfassung des bolivianischen Staates sollte unter direkter Bürgerbeteiligung 
erarbeitet werden. 
Auch AfrobolivianerInnen (neben anderen ethnischen Minderheiten Boliviens) sahen im 
verfassungsgebenden Prozess ihre Chance, nach jahrelangen Bemühungen und Kämpfen 
um die Anerkennung und Akzeptanz ihrer Existenz von Seiten des bolivianischen Staates, 
die ihnen jedoch bis dato untersagt blieb, vielleicht nun doch von diesem als ethnische 
Minderheit anerkannt und in die neue Verfassung des bolivianischen Staates integriert zu 
werden.  
Um sich aktiv am politischen Kampf um Anerkennung beteiligen zu können, trennten sich 
einige politisch engagierte AfrobolivianerInnen von der Organistation MOCUSABOL 
(Movimiento Cultural Saya Afroboliviano) und gründeten im Jahr 2006 das Centro 
Afroboliviano para el Desarrollo Integral y Comunitario (CADIC), das „Afrobolivianische 
Zentrum für integrale und gesellschaftliche Entwicklung“. Die politisch orientierte 
Organisation CADIC verfolgt als Hauptziel die „Förderung und das Empowerment der 
afrobolivianischen Gesellschaft, durch eine auf einer politischen und soziokulturellen 
Ausbildung basierenden Stärkung ihrer ethnisch-kulturellen Identität, sowie durch die 
Suche des Dialogs mit der Regierung, der Zivilgesellschaft und internationalen 
Organisationen, um auf diese Weise Aktionen zu setzten, die der Entwicklung ihrer 
Communities dienen“. („Promover el empoderamiento del  pueblo Afroboliviano 
fortaleciendo su identidad étnico-cultural a través de su formación educativo, político, 
sociocultural, buscando el relacionamiento con el Gobierno, Sociedad Civil y 
Organizaciones Internacionales generando acciones que contribuyan al desarrollo de sus 
comunidades.” (www.cadic.org.bo/index.php; 02.06.2010)) CADIC ist eine private 
Institution, die ausschließlich auf technischer und politischer Ebene arbeitet und sich 
institutionell wenig mit dem kulturellen Bereich beschäftigt. Das Movimiento Cultural 
Saya Afroboliviano übernimmt seit der Gründung CADICs die Arbeit auf kultureller Basis, 
wobei es sich mit der Dokumentation von kulturellem Wissen und der Revitalisierung 
kultureller Manifestationen beschäftigt. MOCUSABOL führt und organisiert des Weiteren, 
wie schon in vorhergehenden Kapiteln erwähnt, eine eigene Musik- und Tanzgruppe der 
Saya, welche regelmäßig bei diversen Anlässen auftritt und auf diese Weise weiterhin zur 
Bekanntmachung und Diffusion der afrobolivianischen Kultur beiträgt.  
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Die von CADIC organisierten Projekte, die örtlich und zeitlich punktuell geplant und 
durchgeführt werden, kommen sowohl AfrobolivianerInnen als auch der indigenen 
Bevölkerung zugute. CADIC kooperiert auf nationaler Ebene mit Institutionen des 
bolivianischen Staates, sowie mit afroamerikanischen Netzwerken und NGOs auf 
internationaler Ebene.  
„Creo que durante estos tres años hemos logrado cosas muy importantes que no se han 
logrado antes.” „Ich glaube, dass wir während dieser drei Jahre [der Existenz der 
Organisation] sehr wichtige Dinge erreicht haben, die zuvor nicht erreicht wurden“, erzählt 
Jorge Medina Barra (Interview La Paz 16.10.2009), der Präsident CADICs, welcher sich 
schon seit den Anfängen MOCUSABOLs sehr aktiv für sein Volk engagierte. Einer der 
wichtigsten Erfolge der Organisation besteht in den erfolgreichen Kämpfen um Integration 
in die bolivianische Verfassung, während des Prozesses der verfassungsgebenden 
Versammlung in den Jahren 2006 und 2007. Mitglieder von CADIC fuhren gemeinsam mit 
Führungspersonen und weiteren politisch engagierten Mitgliedern der afrobolivianischen 
Communities der Yungas nach Sucre und nahmen bei den Verhandlungen der 
verfassungsgebenden Versammlung aktiv teil. Der verfassungsgebende Prozess war ein 
harter, schwieriger Kampf, da es zusätzlich zu, von der Opposition organisierten, 
Aufständen kam, welche sich mit Gewalt gegen die Regierung von Evo Morales 
aufzulehnen versuchte – dies, zeitlich begrenzt, jedoch mit Erfolg - die 
verfassungsgebende Versammlung brauchte ganze neun Monate, um den ersten Artikel 
aufsetzen zu können, da Unruhen und Aufstände in Sucre, durch gewalttätige Gefechte und 
Straßenschlachten, außer Kontrolle geraten waren. Am 10. Dezember 2007 konnte der 
neue Verfassungsentwurf schlussendlich von der verfassungsgebenden Versammlung 
verabschiedet werden und nach einem erfolgreichen Referendum im Jänner 2009 trat die 
neue Verfassung des bolivianischen Staates (unter Präsident Evo Morales) am 7. Februar 
2009 in Kraft. Durch die Anerkennung der neuen Verfassung Boliviens und den 
konsequenten Kämpfen und der permanenten Präsenz politisch engagierter 
AfrobolivianerInnen während des Prozesses der verfassungsgebenden Versammlung, war 
es AfrobolivianerInnen schlussendlich nach jahrzehntelangen Bemühungen und Kämpfen 
und einem permanenten intensiven Engagement endlich gelungen verfassungsgemäß vom 
bolivianischen Staat als eigenständige Ethnie offiziell anerkannt zu werden. Der dritte 
Artikel der neuen Verfassung besagt: „La nación boliviana está conformada por la 
totalidad de las bolivianas y los bolivianos, las naciones y pueblos indígenas originario 
campesinos, y las comunidades interculturales y afrobolivianas que en conjunto 
 131 
constituyen el pueblo boliviano” („Die bolivianische Nation wird aus der Gesamtheit aller 
Bolivianerinnen und Bolivianer, der indigenen originären bäuerlichen Nationen und Völker 
und der interkulturellen und afrobolivianischen Gemeinschaften, die miteinander das 
bolivianische Volk darstellen, gebildet.“) (Constitucion Política del Estado 2009:7). 
Endlich konnte ihre größte Petition und ihr größter Wunsch, für den sie jahrelang gekämpft 
hatten, endlich in die Realität umgesetzt werden. Die politische Anerkennung der 
afrobolivianischen Gemeinschaft durch die Verfassung des bolivianischen Staats, bedeutet 
für AfrobolivianerInnen einen enormen Erfolg und Fortschritt, der sie hinsichtlich ihrer 
kulturellen Identität und weiteren politischen Vorhaben bekräftigt und stärkt. „Es increíble 
(…) como se han logrado posicionar…y además gracias a lo que lo hacen también 
pacificamente” bewundert der Historiker und Politologe Fernando Cajías (Interview 
17.10.2009). Durch intensivste Zusammenarbeit und hartnäckige Bemühungen im Prozess 
der verfassungsgebenden Versammlung, gelang es AfrobolivianerInnen schlussendlich in 
vier Artikeln der bolivianischen Verfassung erwähnt zu werden, wobei sich der Artikel 32 
(„El pueblo afroboliviano goza, en todo lo que corresponda, de los derechos económicos, 
sociales, políticos y culturales reconocidos en la Constitución para las naciones y pueblos 
indígena originario campesinos“ (Constitución Política del Estado 2009:18)) speziell auf 
das Pueblo Afroboliviano und dessen Rechte bezieht, wie Jorge Medina Barra stolz 
erzählte: „Hemos logrado de estar en cuatro artículos, como por ejemplo el articulo 3, el 
articulo 32, el articulo 100 y el artículo 395, pero al margen de eso, el artículo 32 es un 
artículo específico para el pueblo afroboliviano y además que también reconoce los 
derechos de los pueblos indígenas al mismo tiempo.” (Interview La Paz 16.10.2009) 
Ein weiterer wichtiger Erfolg CADICs bestand in der Visibilisierung des 
afrobolivianischen Königs, Julio Pinedo, als symbolisches Oberhaupt aller 
AfrobolivianerInnen, wobei sich CADIC für dessen offizielle Anerkennung von staatlicher 
Seite einsetzte und so wurde Julio Pinedo´s Status als afrobolivianischer König am 3. 
Dezember 2007 unter Anwesenheit der Regierung offiziell anerkannt. (siehe auch Kapitel 
4.7., inkl.Fotos) 
Des Weiteren organisiert CADIC mehrtägige Workshops und Seminare (siehe auch 
Kapitel 4.3.; welche jedoch seit der Gründung CADICs, ausschließlich von CADIC 
veranstaltet werden), die in Koordination mit einer Reihe anderer Organisationen und 
Institutionen veranstaltet werden. Da jedoch die Partizipanten dieser Workshops, nach der 
Rückkehr in ihre Comunidades, die Inhalte der behandelten und diskutierten Themen nicht 
oder nur sehr oberflächlich anderen Mitgliedern der Comunidad erzählten, eine Weitergabe 
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der Information jedoch von großer Bedeutung und Wichtigkeit wäre, suchte CADIC nach 
anderen, neuen Strategien und entwickelte in Folge ein Radioprogramm, „Raíces 
Africanas“, welches seither jeden Freitag Abend in fünf verschiedenen lokalen 
Radiosendern der Yungas gesendet wird. Dieses Radioprogramm war ursprünglich 
ausschließlich von und für AfrobolivianerInnen, nach einiger Zeit jedoch begannen auch 
Aymara der Region sich das Programm anzueignen und so öffnete es sich thematisch und 
spricht seither alle Yungueños(as), AfrobolivianerInnen und Aymara gleichermaßen an. 
Das Radioprogramm funktioniert als „Informationsverteiler“ besser als die zuvor 
organisierten Workshops und Seminare, welche auch weiterhin, jedoch nicht mehr mit der 
gleichen Regelmäßigkeit, organisiert werden. Das Radioprogramm erfreut sich großer 
Beliebtheit und viele BewohnerInnen der Yungas informieren sich auf diese Weise über 
das Radioprogramm, über wichtige Themen und die aktuellsten Neuigkeiten der 
verschiedenen Provinzen der Yungas. „El programa gustó a todo el mundo porque este 
programa no tiene un guión, no tiene un formato, estas hablando un tema político y de 
pronto hablas de futbol, de pronto le metes música (...) entonces tratas de llegar a todo el 
mundo. (...) Otra estrategia que hemos hecho con la radio, hemos llevado un especialista 
de VIH sida, (...) llevamos a otro tipo que es experto en autonomías indígenas, llevamos a 
otro tipo que entiende las leyes municipales, llevamos a un tipo que entiende de las 
tradiciones andinas, (...) se habla de todo y se informa de todo, además se habla como 
habla le gente de la comunidad, con ese lenguaje (...). Entonces este programa dió 
resultado e informó más a la gente, unió más al pueblo afroboliviano, concientizó más al 
pueblo afroboliviano.” (Jorge Medina Barra, Intervie La Paz 16.10.2009) Im Nachhinein 
wird der Inhalt der Radiosendung zum Gesprächsthema der Woche, erzählt Jorge Medina. 
Das Radioprogramm trägt auf diese Weise zu einem stärkeren Zusammenhalt und einer 
stärkeren Vereinigung der afrobolivianischen Gemeinschaft der Nor und Sud Yungas bei. 
In den drei Jahren seiner Existenz ist es CADIC auch gelungen, dass die afrobolivianische 
Saya von der UNESCO und dem Bundesland La Paz als „Patrimonio Historico Cultural e 
Intangible del Departamento de La Paz“, als immaterielles historisches Kulturgut des 
Bundeslands La Paz, anerkannt wurde (siehe Kapitel 4.4.1.4.). 
Des Weiteren veranstaltet CADIC diverse Kampagnen, wie beispielsweise die Kampagne 
„Por la Sonrisa de un Niño Afroboliviano. Visperas de Navidad.”, bei der verschiedene 
Geschenke, von kleinen Spielsachen bis hin zu Fahrrädern, zu Weihnachten an Kinder der 
Region der Yungas verteilt wurden. Geschenke, die sich ihre Eltern aus ökonomischen 
Gründen nicht leisten hätten können. 
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Zu weiteren bedeutenden Projekten, welche von CADIC durchgeführt wurden, gehört 
beispielsweise die Initiative zur Vergabe von Personalausweisen. Dieser Prozess der 
„Carnetización“ wurde in den Privinzen Coroicio, Coripata, Chulumani und Irupana der 
Nor und Sud Yungas durchgeführt und so wurde es vielen Menschen, die noch keinen 
Personalausweis besaßen, ermöglicht in ihrer unmittelbaren Umgebung diesen gratis zu 
erhalten. Diese Initiative war von größter Bedeutung für die lokale Bevölkerung der 
Yungas. Während des Prozesses der „Carnetización“ fiel es den Mitarbeitern CADICs auf, 
dass viele Menschen keine Geburtsurkunde besaßen und aus diesem Grund keinen 
Personalausweis beantragen konnten. Folgend wurde eine weitere Initiative gestartet, bei 
der Geburtsurkunden gratis beantragt werden konnten. In diesem Zusammenhang ist zu 
betonen, dass diese Initiativen CADICs der gesamten Bevölkerung zu Gute kommen und 
nicht rein auf AfrobolivianerInnen fokussiert sind. Laufend werden weitere Projekte von 
CADIC geplant, um eine fortwährende Stärkung des Pueblo Afroboliviano und der Region 
der Yungas und aller dort lebender Menschen zu ermöglichen. CADIC plant in Zukunft 
eine intensivere Arbeit in ruralen Regionen, um die dortigen Lebensbedingungen markant 
zu verbessern. 
 
Auf Basis des politischen Erfolgs der Akzepanz und der poltischen Anerkennung in der 
neuen Verfassung Boliviens, kämpften AfrobolivioanerInnen anschließend auch für eine 
Vertretung aus ihren Reihen im bolivianischen Parlament. „Este proceso de cambio 
evidentemente te abre las puertas (…) y creo que nosotros hemos sido muy estratégicos, 
hemos logrado muchas cosas y por como consecuencia de estar incluidos en el nuevo texto 
constitucional es que pasamos a ser en cuenta como pueblos minoritarios y de ahí sale el 
tema de los escaños especiales y da la posibilidad que por primera vez en la historia de 
este país los pueblos indígenas puedan tener su propio representante, que nunca se dio.” 
(Jorge Medina Barra, Interview La Paz 16.10.2009) Im Bundesland La Paz wurden sechs 
ethnische Gruppen, darunter die AfrobolivianerInnen, für einen möglichen 
Abgeordnetensitz im Parlament ausgewählt, jedoch gab es nur einen Sitz zur Vergabe. Aus 
einer Volksabstimmung für den Sitz in der Abgeordnetenkammer ging Jorge Medina Barra 
mit der Mehrheit der Stimmen als Sieger hervor, woraufhin er für den Abgeordnetensitz 
vorgeschlagen werden sollte, jedoch kam es auch hier zu politischen Schwierigkeiten und 
korrupten Versuchen, wobei Personen mit politischem Einfluss aufgrund persönlicher 
ökonomischer Interessen versuchten Jorge Medina Barra den Abgeordnetensitz zu 
entziehen. „Primero el tipo no fue elegido organicamente, segundo, al tipo no lo conocen 
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las comunidades negras (...) y ahora apareció de candidato...sin entender el tema político, 
sin entender el proceso del pueblo afroboliviano (...). Son 20 años de trabajo, no lo vamos 
a mandar al tacho por intereses de poder político y de plata, no estamos yendo a eso, 
estamos yendo a fortalecer al pueblo afro, tú me entiendes, que es un trabajo que se ha 
hecho 20 años para poder lograr esto (...) con este 20 de octubre cumplimos 21 años de 
lucha, de guerra, de pelea...ahora quizás las instituciones nos abran las puertas. (…) Yo 
fui elegido organicamente entonces que se respete eso. No es que me están faltando el 
respeto a mí, sino que le están faltando el respeto a mi pueblo. (…) Si logramos ganar, 
que lo vamos a ganar, lo vamos a pelear hasta ganarla, será histórico también en este 
país...así como por primera vez los afrobolivianos han sido incluidos en el nuevo texto 
constitucional, por primera vez en la historia de este país habrá un afroboliviano en la 
cámara de diputados...que eso estratégicamente nos va a abrir puertas.” (Jorge Medina 
Barra, Interview La Paz 16.10.2009) Jorge Medina Barra schaffte es schlussendlich doch 
sich durchzusetzen und wurde als Kandidat des MAS (Movimiento al Socialiso) für den 
Abgeordnetensitz vorgeschlagen und am 5. Jänner 2010 als Abgeordneter des 
bolivianischen Parlaments angelobt. Jorge Medina Barra ist somit der erste 
afrobolivianische Vertreter, der ein politisches Amt im Parlament inne hat. Diese 
historischen Errungenschaften, die erstmalige Inklusion der AfrobolivianerInnen in die 
Verfassung des bolivianischen Staates und der politische „Sieg“, dass es zum ersten Mal in 
der Geschichte Boliviens ein Afrobolivianer geschafft hatte, ein politisches Amt im 
bolivianischen Parlament zu übernehmen, waren nur durch einen jahrzehntelangen 
intensiven politischen Einsatz, viel Hartnäckigkeit und Engagement möglich. Der 
Abgeordnetensitz von Jorge Medina Barra im Partlament ist die beste Voraussetzung für 
eine weitere Verbesserung der ökonomischen, sozialen und politischen Situation der 
afrobolivianischen Gemeinschaft. „Queremos trabajar para fortalecer el tema 
afroboliviano.“ (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 16.10.2009) 
„Jorge (...) ha sido una persona que ha trabajado mucho en este aspecto, no, porque son 
años que está trabajando en busca de conseguir... con quién también han conseguido ser 
digamos reconocidos por nuestra constitución política y más que todo incluirnos digamos 
dentro de la constitución política como una cultura más y yo me siento orgulloso, no, 
porque tenemos un representante, yo espero que nos represente dignamente y luche por su 
pueblo. (...) Yo lo conozco a Jorge de muchos años, no, siempre ha sido una persona que 
ha estado en busca de mejorar nuestra situación como afrodescendientes.” (Angel Antonio 
Clavijo Aguilar, Interview Chicaloma 12.10.2009) 
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Jorge Medina Barra (links im Bild mit blauem Hemd) in Chijchipa 
 
 
4.9.   Rassismus und das „Gesetz gegen Rassismus und jegliche Form 
von Diskriminierung“ 
 
Bolivien ist ein Land, in dem Diskriminierung und Rassismus im Alltag stark vertreten 
sind. „Sabemos todos y todas, los ciudadanos y ciudadanas bolivianos y bolivianas de que 
Bolivia es un país racista.” (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 03.01.2011) Menschen 
werden aufgrund ihrer Hautfarbe, ihrer sozialer Herkunft, aufgrund ihres Geschlechts, ihrer 
ethnischen Herkunft und aufgrund ihrer politisch-ideologischen Einstellung diskriminiert. 
(siehe ebenfalls Kapitel 4.2.1.4.) Die verschiedenen ethnischen Volksgruppen unter 
anderen des Hoch- und Tieflands Boliviens stehen einander ablehnend gegenüber und 
spalten das Land. Frauen erfahren häufig eine doppelte Diskrimination – aufgrund ihres 
weiblichen Geschlechts und ihrer ethnisch-indigenen Herkunft. Häufig wird auch der 




 Eines der ersten Vorhaben des 
afrobolivianischen Abgeordneten 
Jorge Medina Barra war es (seitdem 
er einen Abgeordnetensitz im 
bolivianischen Parlament inne hat), 
ein Gesetz zum Schutz 
diskriminierter Menschen 
einzuführen. Über ein solches 
Gesetz wurde bereits zuvor auf 
parlamentarischer Ebene diskutiert, 
aber niemand ergriff die Initiative für dessen Umsetzung – bis Jorge Medina Barra diese 
Aufgabe auf sich nahm. Das Projekt zur Verfassung eines Gesetzesentwurfes der „Ley 
contra el Racismo y toda forma de discriminación“ („Gesetzt gegen den Rassismus und 
jegliche Form von Diskriminierung“) entstand am 12. März 2010 in Zusammenarbeit mit 
Betroffenen und Opfern der Diskriminierung und des Rassismus, sowie in Kooperation mit 
sozialen Organisationen Boliviens. „Hemos trabajado con todos los sectores, 
absolutamente con todos los sectores, los de tercera edad, minusválidos, no videntes, 
jóvenes, mujeres, los GLVTS [Personas con Identidad Genérica Distinta], hemos 
trabajado con todos los sectores, absolutamente con todos los sectores porque queríamos 
que todos estén incluidos en esta ley.” (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 03.01.11) 
Nach der Präsentation des Gesetzesentwurfes in der Abgeordnetenkammer wurde dieser 
von der bolivianischen Kommission für Menschenrechte überarbeitet. Die Änderung 
zweier Artikel (Artikel 16 und Artikel 23), bei der es um die Sanktionierung von Medien 
und Personen geht, die rassistische und diskriminierende Aussagen publik machen, 
verursachte Auseinandersetzungen und einige Kommunikationsmedien begannen sich 
gegen das neue Gesetz aufzulehnen, da ihre Vertreter der Meinung waren, das neue Anti-
Rassismus-Gesetz mache mundtot und bedeute einen Einschnitt in das Recht der freien 
Meinungsäußerung. Die Publikation von rassistischen und diskriminierenden Inhalten stellt 
in manchen bolivianischen Massenmedien leider keine Seltenheit dar, wodurch die 
Reglementierung der Sanktionierung rassistischer und diskriminierender Aussagen, ein 
notwendiger Punkt des Anti-Rassismus-Gesetzes war. Das neue Gesetz wurde zu einem 
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vieldiskutierten Thema und eine heiße politische Debatte über Rassismus und 
Diskriminierung entbrannte. Blockaden, Hungerstreiks und Unterschriftensammlungen 
gegen das neue Anti-Rassismus-Gesetz waren die Folge. Trotz der Unruhen wurde das 
Anti-Rassismus-Gesetz am 8. Oktober 2010 durch den Präsidenten der Republik erlassen. 
„Tenemos que tener una cultura de combatir el racismo que es tan fuerte en el mundo y en 
particular en Bolivia. (...) Es una ley que busca de que tengamos la capacidad de 
educarnos y de autoeducarnos en el respeto y en la igualdad con el resto de las personas. 
(...) Este es una ley que proteja y que garantiza el trato igualitario para todas las personas 
y en los medios no hay de que preocuparse.” (Vizepräsident der Republik, Alvaro García 
Linera) Die „Ley contra el racismo y toda forma de discriminación” hat zum Ziel, den 
Rassismus zu bekämpfen, alle BolivianerInnen bezüglich der Themen des Rassismus und 
der Diskriminierung zu sensibilisieren und aufzuklären, sowie eine Aufklärung und 
Behandlung dieser Themen als präventive Maßnahme in das schulische Bildungssystem zu 
integrieren. Das Gesetz betont den Respekt und die Gleichberechtigung aller 
BolivianerInnen. 
„El 8 de octubre se aprobó, (…) el 8 de octubre ha sido promulgado ya por el 
presidente…un día histórico para todos los pueblos, para toda Bolivia y sobre todo para 
mí. Yo dije ‘misión cumplida’, ese era mi objetivo, que los Bolivianos podríamos 
respetarnos de mejor manera. (...) [M]e siento feliz por haber aportado con esta ley al 
país, muy feliz porque de una u otra forma todo el mundo es discriminado. (...) [M]e siento 
feliz de haber logrado lo que yo quería.” (Jorge Medina Barra, Interview La Paz 
03.01.2011) Jorge Medina Barra erzählt, dass die 
Anerkennung des Anti-Rassismus-Gesetzes einen 
historischen Tag für die verschiedenen Ethnien 
Boliviens, den bolivianischen Staat im Allgemeinen und 
für ihn selbst, bedeutete. Es war immer sein Ziel 
gewesen dieses Gesetz ins Leben zu rufen, um den 
Respekt unter BolivianerInnen zu fördern. Er ist stolz 
auf sich erreicht zu haben, wofür er lange Zeit gekämpft 
hatte. Historisch für Bolivien war ebenfalls, dass es zum 
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 ersten Mal in der Geschichte des bolivianischen 
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Staates zu einer rechtsmäßig anerkannten Definition der Begriffe und Konzepte der 
Diskriminierung im Allgemeinen, der ethnischen Diskriminierung, des Rassismus, sowie 
der Begriffe „Raza“ (sich auf die ethnische Herkunft beziehend), 
Gendergleichberechtigung, generationsbedingte Gleichberechtigung, Homophobie, 
Transphobie, Xenophobie und Misogynie, kam. 
Als Reaktion auf das neue Gesetz kam es bereits zu Anklagen und Gerichtsverfahren 
(darunter auch eine Afrobolivianerin, die eine diskriminierende Behandlung ihr gegenüber 
anklagte) aufgrund diskriminierender und rassistischer Handlungen. Unterstützend zeigt 
sich auch der bolivianische Fernsehsender Unitel, der täglich aufklärende Fernsehspots 
zum Thema Rassismus sendet, sowie einige Zeitungen, die das Symbol des Anti-
Rassismus-Gesetzes (siehe Graphik S. 139), als Symbol ihrer Unterstützung und 
Bekräftigung, in ihren Zeitungen drucken.  
 
Jedoch sind auch die „negativen“ Nebenwirkungen des Gesetzes in Betracht zu ziehen: In 
Städten wie beispielsweise Santa Cruz hat das neue Anti-Rassismus-Gesetz eine verstärkt 
rassistisch ablehnende Haltung gegenüber Personen indigener Herkunft bewirkt, da das 
Gesetz auf politischer Ebene zu einem weiteren Empowerment indigener Gruppen beitrug, 
die als Indígenas von vornherein schon große politische Vorteile im Staat (beispielsweise 
in manchen politischen Ämtern gilt es als Voraussetzung indigener Herkunft zu sein, um 
das politische Amt überhaupt ausführen zu dürfen) genießen. Diese positive 
Diskriminierung der Indígenas (als soziale Gruppe) hat zu einer weiteren Spaltung des 
Landes und der verschiedenen ethnischen Gruppen beigetragen und in Gesellschaften, wie 
beispielsweise Santa Cruz, eine verstärkte Anti-Indígena-Haltung hervorgerufen und somit 
statt Rassismus zu bekämpfen, vermehrt Rassismus provoziert. 
Eine weiter vertiefende Analyse der komplexen rassistischen Prozesse und Dynamiken in 
Bolivien würde den Rahmen dieser Diplomarbeit sprengen, ich möchte in diesem 
Zusammenhang aber auf die Wichtigkeit weiterer Forschungen in diesem Bereich 






In diesem abschließenden Kapitel wird auf die zentralen Ergebnisse des 
Forschungsprozesses und die Analyse der vorliegenden Arbeit, sowie auf die 
Forschungsfragen der Arbeit, welche in diesem Zusammenhang beantwortet werden, 
eingegangen. Auch auf die Limitationen der vorliegenden Diplomarbeit wird aufmerksam 
gemacht. 
 
Im Folgenden möchte ich auf die Forschungsfragen der Arbeit, welche sich auf die 
Thematiken und Prozesse der kulturellen Identitätsentwicklung und der politischen 
Mobilisierung der afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien beziehen, genauer 
eingehen.  
 
Die erste Forschungsfrage bezieht sich auf die Konstruktion afrobolivianischer Identität: 
Wie wird die afrobolivianische Identität konstruiert und gelebt?  
AfrobolivianerInnen sind heute im Allgemeinen sehr stolz auf ihre kulturelle ethnische 
Identität, welche sich im Stolz auf ihre eigene Kultur und einer starken Identifikation mit 
ihren kulturellen Manifestationen, im Besonderen der Saya, und ihrer ethnischen 
Gemeinschaft, verdeutlicht. „Nos sentimos orgullosos por lo que somos“, bestätigt 
Angélica Larrea in einem Interview (Mururata 05.02.2011). Dies war jedoch nicht immer 
so. Dieser Stolz auf die eigene Kultur und die ethnische Identität, sowie die Identifikation 
als AfrobolivianerInnen existiert in diesem Ausmaß erst seit wenigen Jahren. Bei den 
Prozessen der Konfrontation mit dem Thema der ethnischen Identität, den Prozessen der 
Identitätssuche, sowie der prozesshaften Konstruktion und graduellen Stärkung ethnischer 
Identität, waren verschiedene vorangehende Prozesse von größter Bedeutung, ohne deren 
Impulse es wahrscheinlich erst Jahre später zu diesen großen Fortschritten, welche die 
afrobolivianische Minderheit in Bolivien heute verzeichnen kann, gekommen wäre. Die 
Jahrhunderte der Versklavung und Unterdrückung und spätere Prozesse der 
Invisibilisierung und Diskriminierung durch die bolivianische Gesellschaft und den 
bolivianischen Staat hinterließen ein psychosoziales Trauma, aus dem sich eine aktive 
Ablehnung der eigenen Kultur entwickelte. Als Folge gerieten die kulturellen 
Manifestationen der AfrobolivianerInnen über die Jahre immer mehr in Vergessenheit. 
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„Cultura que no es practicada es cultura que se va desapareciendo, no. Y entonces eso un 
poco ha pasado con la población Afro aquí en Bolivia.” (Mónica Rey, Interview La Paz 
16.10.2009) Die Prozesse, welche in den späten 1980er Jahren ihren Anfang fanden - die 
Neuevaluierung ihrer historischen Wurzeln, der Suche nach ihrer kulturellen und 
ethnischen Identität, die Wiederbelebung kultureller Manifestationen, sowie eine stärkere 
Vereinigung der afrobolivianischen Gemeinschaft (anfänglich im urbanen, später auch im 
ruralen Raum) – waren essentielle erste Impulse für eine langsame graduelle Stärkung 
ihres kulturellen Selbstwertgefühls. Die anfängliche Ablehnung der eigenen Kultur 
entwickelte sich in den letzten 25 Jahren sukzessive zum heutigen ausgeprägten Stolz auf 
die eigene kulturelle und ethnische Identität, ihre afrikanische Herkunft und ihre Kultur. 
Zur Stärkung der afrobolivianischen Identität tragen diverse Faktoren signifikant bei: 
1) das alltägliche Zusammenleben, sowie das Zusammenkommen und Teilen bei Festen, 
bei denen kulturelle Werte bestätigt, sowie die Solidarität zwischen den Mitgliedern 
der afrobolivianischen Gemeinschaft gestärkt werden; 
2) die Oral Tradition garantiert durch die Übermittlung kulturellen Wissens von 
Generation zu Generation die Persistenz der afrobolivianischen Kultur und deren 
kultureller Werte und trägt auf diese Weise ebenso zur Autoaffirmation und Stärkung 
der eigenen kulturellen Identität bei; 
3) die Saya Afroboliviana und andere kulturelle Manifestationen (auf deren Bedeutung 
für die Stärkung des kulturellen Selbstbewusstseins der AfrobolivianerInnen werde 
ich bei der Behandlung der nächsten Forschungsfrage noch genauer eingehen);  
4) die Gründung der afrobolivianischen Organisationen MOCUSABOL, dem 
Movimiento Cultural Saya Afroboliviano, und CADIC, das Centro Afroboliviano para 
el Desarrollo Integral y Comunitario, welche den Prozess der kulturellen 
Autoaffirmation der AfrobolivianerInnen entscheidend unterstützen, indem sie 
bedeutend zur Union der AfrobolivianerInnen, der Konstruktion ihrer Identität, der 
Wertschätzung der eigenen Kultur und der Steigerung des ethnischen 
Selbstwertgefühls, der Visibilisierung der afrobolivianischen Gemeinschaft auf 
nationaler Ebene, sowie, all diesen Prozessen vorangehend, zur Nachforschung, 
Wiederbelebung und Bewahrung der eigenen kulturellen Manifestationen beigetragen 
haben. AfrobolivianerInnen fühlen sich des Weiteren durch MOCUSABOL und 
CADIC in ihren ökonomischen, sozialen und politischen Petitionen unterstützt und 
repräsentiert;  
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5) die Vereinigung und der Zusammenschluss aller AfrobolivianerInnen des Landes zu 
einer realen Gemeinschaft, welche es zuvor aufgrund der geographischen 
Gegebenheiten der Nor - und Sud Yungas und der dispersen Lage der 
afrobolivianischen Communities in diesem geographischen Raum nicht gab;  
6) das Gemeinschafts- und Zusammengehörigkeitsgefühl der AfrobolivianerInnen, sowie 
das Gefühl zu einer großen afrodiasporischen Familie zu gehören;  
7) der Kontakt und Austausch, sowie die Empathie mit afrodiasporischen 
Gemeinschaften anderer Länder Südamerikas; 
8) die Krönung und kulturelle Bedeutung der Existenz des afrobolivianischen Königs, 
Julio Pinedo, der als maximale Autorität der AfrobolivianerInnen großen Respekt 
erfährt und zur Union der AfrobolivianerInnen und zur Stärkung ihrer kulturellen und 
ethnischen Identität beiträgt; sowie 
9) ihre Inklusion und offizielle Anerkennung in der „neuen“ Verfassung des 
bolivianischen Staates im Jahr 2009. 
 
Auch die veränderten politischen Rahmenbedingungen in der staatlichen Ordnung 
Boliviens sind nicht außer Acht zu lassen: Politische Veränderungen der letzten 20 Jahre 
und im speziellen seit der Machtübernahme des ersten indigenen Präsidenten Boliviens, 
Evo Morales Ayma, im Jahr 2006, haben ebenso einen signifikanten Einfluss auf die 
Stärkung der kulturellen und ethnischen Identität der AfrobolivianerInnen, wie auch 
anderer ethnischer Gruppen Boliviens. Seit dem Ende der 1980er Jahre war es in Bolivien 
zu verstärkten Mobilisierungen verschiedener ethnischer Gruppen gekommen, die in 
diesem Zeitraum begonnen hatten volle Bürgerrechte einzufordern und um eine soziale, 
kulturelle und politische Gleichstellung im Land zu kämpfen. In Folge kam es zu einer 
stetigen Stärkung indigener Bewegungen und zu einer Rückbesinnung auf die eigenen 
kulturellen Wurzeln, wobei kulturelle Werte zunehmend wieder mehr an Bedeutung 
gewannen. Begriffe wie Partizipation und Dezentralisierung gewannen in den 90er Jahren 
im entwicklungspolitischen Diskurs stark an Bedeutung. Jedoch erst seit der 
Machtübernahme des Präsidenten Evo Morales im Jahr 2006 kam es zu tatsächlichen 
signifikanten Änderungen für die verschiedenen ethischen Gruppen Boliviens. Indígenas 
wurden in das politische System des Landes integriert und erhielten größeren Einfluss auf 
das staatliche Geschehen. Besonders seit der Verfassungsänderung des bolivianischen 
Staates im Jahr 2009 wurden den indigenen Gruppen Boliviens besondere Rechte 
eingeräumt. Durch die verfassungsrechtliche Anerkennung Boliviens als plurinationaler 
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Staat, erhielten die verschiedenen indigenen, originären, bäuerlichen Nationen und Völker 
(naciones y pueblos indígena originario campesinos) des Landes territoriale, politische 
und juridische Autonomien im Sinne einer autonomen politischen und juridischen 
Selbstverwaltung, zugeschrieben, welche auch kulturelle, territoriale und institutionelle 
Autonomien von juridischen, politischen, sozialen und ökonomischen Organisationen und 
Institutionen beinhaltet. All diese Prozesse stärkten das ethnische Bewusstsein, sowie die 
Bedeutung der eigenen Kultur und der eigenen kulturellen Wurzeln der verschiedenen 
indigenen Gruppen Boliviens, wie auch jener der AfrobolivianerInnen. Die eigene 
kulturelle und ethnische Identität, sowie die Ethnizität, als bewusste (dynamische und 
relationale) ethnische Grenzziehung, gewannen durch diese veränderten politischen 
Rahmenbedingungen in der staatlichen Ordnung Boliviens signifikant an Bedeutung.  
Die unter Punkt 9 erwähnte politische Anerkennung der AfrobolivianerInnen in der 
„neuen“ Verfassung des bolivianischen Staates im Jahr 2009, trägt aus Sicht vieler 
AfrobolivianerInnen entscheidend zur Anerkennung und Stärkung der ethnischen Identität 
bei: „El reconocimiento del estado era el objetivo. (…) Antes no podíamos decir nada, o 
sea, no teníamos una identidad y no sabíamos dónde estábamos, dónde nos correspondía 
(...).” (Mirian Iriondo, Interview La Paz 18.08.2009) „[A]ntes no teníamos este…esa 
identidad étnica porque no estábamos reconocidos del estado (...). Ahora estamos 
reconocidos. Entonces sí ya tenemos identidad étnica.” (Teófilo Perez, Interview Tocaña 
14.08.2009) Diese beiden Beispiele verdeutlichen die Auffassung vieler 
AfrobolivianerInnen, vor ihrer offiziellen politischen Anerkennung in der „neuen“ 
bolivianischen Verfassung vom Jahr 2009, durch vorhergehende Prozesse politischer 
Invisibilisierung, keine eigene ethnische Identität besessen zu haben. Identität ist allgemein 
ein gesellschaftlicher Prozess, welcher nach Gingrich (vgl. Kapitel 2.2.2.) 
mehrdimensionale, widersprüchliche und veränderliche Eigen- und Fremdzuschreibungen 
beschreibt. Durch die Fremdzuschreibung der Nicht-Existenz der afrobolivianischen 
Gemeinschaft seitens des bolivianischen Staates, welche sich in 
Invisibilisierungsprozessen verdeutlichte, wurden AfrobolivianerInnen extern davon 
überzeugt, keine eigene ethnische Identität zu besitzen. Vorangehende 
Assimilationspolitiken der Regierung versuchten ebenfalls sich herausbildende kulturelle 
und ethnische Bewegungen, sowie Konstruktionen ethnischer Identität zu unterbinden. Da 
Identitäten kontextspezifische Konstrukte sind, welche sich erst im Interaktionsprozess mit 
anderen herausbilden, diese Identitäten jedoch von staatlicher Seite unterdrückt wurden, 
gelang eine prozesshafte Konstruktion der kulturellen und ethnischen Identität der 
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AfrobolivianerInnen erst, als auch andere indigene ethnische Bewegungen an Stärke 
gewannen. 
Die Forderung und der Wunsch der AfrobolivianerInnen als nicht originäre Ethnie 
Boliviens im und vom Staat anerkannt zu werden und diesem, wie andere „eingeborene“ 
Ethnien des Landes anzugehören, stärkte durch die politische Anerkennung und gestiegene 
soziale Akzeptanz der afrobolivianischen Gemeinschaft, ihre ethnische und kulturelle 
Identität und den Stolz auf diese in signifikanter Weise. Die offizielle politische 
Anerkennung war ein jahrzehntelang umkämpftes Ziel und trägt als wichtiges Element zur 
Stärkung der kulturellen Identität, sowie der afrobolivianischen Gemeinschaft im 
Allgemeinen, bei.  
AfrobolivianerInnen identifizieren sich im Allgemeinen stark mit Afrika, sowie mit 
Bolivien, daher auch ihre Denomination als AfrobolivianerInnen. Diese Eigenbezeichnung 
charakterisiert und verdeutlicht beide Elemente ihrer Herkunft und Identifikation. Aber 
auch die Identifikation mit dem geographischen Raum der Yungas, ihren Comunidades 
und der Kultur der AfrobolivianerInnen, als herencia ancestral, als das Erbe ihrer Ahnen, 
sowie die enge Verwobenheit mit dem Anbau der Cocapflanze, sind sehr stark ausgeprägt. 
In diesem Zusammenhang möchte ich ein sehr treffendes Zitat des bolivianischen 
Historikers und Politologen Fernando Cajías anführen: „Ellos adoptaron dos brazos de su 
identidad, no: su origen afro y su identidad con el país, no – afrobolivianos. (...) Por un 
lado se identifican con el Àfrica pero por el otro lado es esta su tierra, no, y no hay coca, 
no hay coca en el Àfrica.” (Interview La Paz 17.10.2009) 
 
Die zweite Forschungsfrage analysiert die Bedeutung kultureller Manifestationen für den 
Prozess der Stärkung der kulturellen Identität der afrobolivianischen Gemeinschaft: 
Welche Bedeutung und welche Auswirkungen haben kulturelle Manifestationen und der 
Revitalisierungsprozess der afrobolivianischen Kultur auf die Stärkung des kulturellen 
Selbstbewusstseins der AfrobolivianerInnen?  
Der Prozess der Revitalisierung der kulturellen Manifestationen der AfrobolivianerInnen, 
die Wiederbelebung der Saya und, in geringerem Ausmaß, anderer kultureller 
Manifestationen, wie der Semba, des Baile der Tierra, des Mauchi, sowie des Huayño 
Negro, sind für den langsamen, graduellen Prozess der Stärkung des kulturellen 
Selbstbewusstseins und der Konsolidierung der kulturellen und ethnischen Identität der 
AfrobolivianerInnen von essentieller Bedeutung. Die Saya, als wesentliches generierendes 
Element der Autovaloration und der Wertschätzung der eigenen Kultur, wurde während 
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der letzten 20 Jahre zu einem bedeutenden Element der kulturellen und ethnischen 
Identifikation der AfrobolivianerInnen. Besonders die Saya übernahm (und übernimmt 
auch weiterhin) eine bedeutende Rolle in der Erkenntnis und der Konsolidierung der 
eigenen ethnischen Identität und fand des Weiteren ihre strategische Anwendung in den 
Prozessen der Visibilisierung der afrobolivianischen Gemeinschaft und den Kämpfen um 
kulturelle Anerkennung und der Erlangung voller Bürgerrechte. Die Saya bildete jahrelang 
ihr primäres Kommunikationsmittel, das neben der bolivianischen Gesellschaft, dem 
bolivianischen Staat und dessen Regierung und Politik, besonders auch an die eigene 
(afrobolivianische) Gemeinschaft gerichtet war. Dank der Saya (und in weniger 
bedeutendem Ausmaß auch anderer kultureller Manifestationen) war es zu einer 
Autovaloration, der Wertschätzung des Eigenen, und in Folge zu der stetigen Stärkung der 
kulturellen Identität und zur Denomination, der eigenen Anerkennung und Identifikation 
als AfrobolivianerInnen, gekommen. Die Saya war des Weiteren, neben den 
Organisationen MOCUSABOL und CADIC, sowie dem Prozess der Asamblea 
Constituyente, dem Prozess der verfassungsgebenden Versammlung im Jahr 2006, von 
essentieller Bedeutung bei der Vereinigung und dem Zusammenschluss aller 
AfrobolivianerInnen (die in verschiedenen geographischen Regionen des Landes leben) 
auf nationaler Ebene. Sie war auch von größter Bedeutung bei der Positionierung der 
afrobolivianischen Gemeinschaft und Kultur im bolivianischen Staat. Auf diesem 
Hintergrund basierend wurde die Saya zum primären Element der Identifikation vieler 
AfrobolivianerInnen und ist heute generell sehr stark mit ihrer kulturellen Identität 
verwoben. Die Saya, als Anstoß und Basis der Identifikation mit der eigenen ethnischen 
Gruppe und Kultur, dient gleichzeitig der Abgrenzung von anderen ethnischen Gruppen 
Boliviens und ist somit als Element der Ethnizität und sozialen Grenzziehung (vgl. Barth; 
Kapitel 2.2.4.) von großer Bedeutung. „Nosotros tocando la Saya, tocando la Semba, 
haciendo otras cosas, así hacemos que nos identificamos y nos diferenciamos de otros 
grupos etnicos.” (Desiderio Vásquez, Interview Tocaña 20.09.2009) Barth versteht unter 
Ethnizität primär einen Prozess der sozialen Grenzziehung zwischen Gruppen die in einer 
Beziehung zueinander stehen. Auch AfrobolivianerInnen differenzieren sich aktiv (u.a. 
über ihre Kultur und im Besonderen über die Saya) von anderen ethnischen Gruppen des 
Landes, stehen mit diesen aber in einer permanenten Beziehung zueinander. Auch 
Gingrich (2001[1998]:102) beschreibt Ethnizität als „Verhältnis zwischen zwei oder 
mehreren Gruppen, unter denen die Auffassung vorherrscht, dass sie sich kulturell 
voneinander in wichtigen Fragen unterscheiden.“ Aufgrund des intensiven 
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jahrhundertlangen Kontakts zwischen Aymara und AfrobolivianerInnen, durch welchen es 
zu interkulturellen Vermischungen und der Herausbildung hybrider Elemente kam, spielt 
Ethnizität, welche sowohl auf Eigen- als auch auf Fremdzuschreibungen basiert, heute im 
Sinne ethnischer Grenzziehungen nach Barth, eine bedeutende Rolle. 
Die Saya, als bedeutendes identitätsstiftendes Element, war und ist des Weiteren seit 
Jahrzehnten, während des gesamten Prozesses des Kampfes um kulturelle, soziale und 
politische Akzeptanz und Anerkennung, ein bedeutender kultureller und politischer Motor 
des Widerstands, Element der Exterrorisierung der Vergangenheit und Problemen der 
Gegenwart, sowie (wie schon zuvor erwähnt) der ethnischen Konsolidierung. „La Saya fue 
el instrumento principal, la vía, la columna vertebral de todo.“ (Jorge Medina Barra, 
Interview La Paz 03.01.2011) „Die Saya war das zentrale Instrument, der Weg, das 
Rückgrat von allem.“ (Ü.d.A.) Kulturelle Manifestationen waren und sind im Allgemeinen 
das generierende Element des kollektiven Bewusstseins der afrobolivianischen 
Gemeinschaft und als dieses von Beginn an von elementarer Bedeutung für die 
Konstruktion der kulturellen und ethnischen Identität, sowie der Stärkung des kulturellen 
Selbstbewusstseins der AfroboliianerInnen. 
 
Die dritte Forschungsfrage bezieht sich auf die Auswirkungen der Erfahrung von 
Diskriminierung und Rassismus: Welche Rolle spielt Rassismus für die afrobolivianische 
Gemeinschaft? AfrobolivianerInnen erfuhren und erfahren teils auch heute noch 
Diskriminierung und Rassismus basierend auf ihrer ethnischen Herkunft, ihrer 
Vergangenheit als SklavInnen und besonders aufgrund ihrer Hautfarbe. Vor allem in den 
Städten und ruralen Regionen, in denen sie nicht ansässig sind, werden 
AfrobolivianerInnen besonders stark mit diskriminierenden und rassistischen Handlungen 
und Aussagen konfrontiert. Die Erfahrung von Diskriminierung und Rassismus trug dazu 
bei, dass sich AfrobolivianerInnen für ihre eigene Kultur und ihre kulturellen 
Manifestationen schämten, da sie für diese anfänglich verspottet und ausgelacht wurden. 
Diese Erfahrungen hatten, neben den psychischen Konsequenzen der jahrhundertlangen 
Unterdrückung und brutalen Ausnutzung (wie schon zu Beginn des Kapitels kurz 
angeschnitten), sowie der jahrzehntelangen Invisibilisierung und Ignoranz ihrer Existenz 
von Seiten der bolivianischen Gesellschaft und Regierung, wodurch keine positive 
Integration in die (vor Allem) städtische Gesellschaft möglich war, eine Verminderung 
bzw. einen Verlust des kulturellen Selbstbewusstseins der AfrobolivianerInnen und eine 
aktive Abwertung und Ablehnung ihrer eigenen Kultur zur Folge. Diese anfängliche 
 146
Ablehnung ihrer Kultur und ihrer kulturellen Wurzeln steigerte sich zu einer aktiven 
Negation alles Eigenem, sowie zu einer Selbstleugnung und Verneinung ihrer eigenen 
ethnischen Existenz. Die Erfahrung von Diskriminierung und Rassismus waren aufgrund 
der permanenten Konfrontation mit negativen Stereotypen und des großen äußeren 
sozialen Drucks maßgebend an der Bildung autoaggressiver Prozesse des Endorassismus 
beteiligt. AfrobolivianerInnen sahen auf diese Weise, durch die Negation ihrer 
Vergangenheit und Kultur, einen Mechanismus der eigenen Befreiung gegenüber der 
erlebten Diskriminierung und dem erlebten Rassismus, sowie eine Möglichkeit eher von 
den gleichen Rechten wie BolivianerInnen hellerer Hautfarbe zu profitieren. 
 
Die beiden letzten Forschungsfragen befassen sich mit den Strategien politischer 
Mobilisierung: Welcher Strategien bedienen sich AfrobolivianerInnen um politische Ziele 
zu erreichen? Welche Rolle und welche Bedeutung kommt den kulturellen Manifestationen 
der AfrobolivianerInnen im Rahmen der politischen Mobilisierung zu?  
Zuallererst soll hier auf die Strategien politischer Mobilisierung der AfrobolivianerInnen 
eingegangen werden, wobei die drei Phasen der Erlangung von Macht (als Prozess eines 
sozialen und politischen Empowerments im Sinne einer Steigerung an Autonomie und 
Selbstbestimmung, sowie einer eigenmächtigen, selbstverantwortlichen und 
selbstbestimmten Vertretung und Gestaltung ihrer Interessen und Formulierung ihrer 
Bedürfnisse), der Administration und Ausübung von Macht, sowie der Reproduktion von 
Macht, beschrieben werden:  
 
1) Erlangung von Macht im Sinne eines Prozesses des sozialen und politischen 
Empowerments 
Zur Erlangung von Macht und Anerkennung in der bolivianischen Gesellschaft und 
Regierung war ein jahrzehntelanger kontinuierlicher Kampf der afrikanischen 
Diasporagemeinschaft in Bolivien nötig, welcher sukzessive von verschiedenen 
kulturellen, sozialen und politischen Prozessen begleitet wurde:  
- Kulturelle und politische Positionierung: Durch die Visibilisierung der Existenz der 
afrobolivianischen Gemeinschaft im Land (an der die afrobolivianische Saya 
maßgebend beteiligt war) und der Suche eines Platzes in der bolivianischen 
Gesellschaft, gelang den  AfrobolivianerInnen eine anfängliche kulturelle und 
politische Positionierung im Land. 
 147 
- Identitätskreation: Der soziale und politische Erfolg der Visibilisierung und 
Positionierung war die Basis der Vereinigung aller AfrobolivianerInnen, sowie des 
darauf folgenden langjährigen Prozesses der Kreation ihrer kulturellen und ethnischen 
Identität. 
- Artikulation von Bedürfnissen: Aufgrund ökonomischer, sozialer und politischer 
Mängel in vielen afrobolivianischen Communities der Yungas und den Städten La Paz, 
Santa Cruz und Cochabamba (als Zentren der Migration), begann die afrobolivianische 
Gemeinschaft ökonomische, soziale und politische Bedürfnisse zu formulieren und 
diese gegenüber der bolivianischen Regierung und Gesellschaft zu artikulieren. 
- Institutionalisierung: Zur Artikulation der zuvor formulierten Bedürfnisse war als 
Übermittlungsinstanz eine politisch anerkannte Organisation nötig. Somit kam es zur 
Institutionalisierung und Gründung afrobolivianischer Organisationen: MOCUSABOL 
(Movimiento Cultural Saya Afroboliviano) im Jahr 1988 und CADIC (Centro 
Afroboliviano para el Desarrollo Integral y Comunitario) im Jahr 2006. 
- Inanspruchnahme des politischen Systems: AfrobolivianerInnen nutzten ihre bereits 
errungene politische Positionierung um einen afrobolivianischen Kandidaten - Jorge 
Medina Barra - für ein politisches Amt des bolivianischen Staates zu positionieren. 
Jorge Medina Barra wurde nach einer Volksabstimmung, in welcher er die Mehrheit 
der Stimmen und die volle Zustimmung der afrobolivianischen Gemeinschaft erhielt, 
am 5. Jänner 2010 als Abgeordneter des bolivianischen Parlaments angelobt. Jorge 
Medina Barra, der als erster Afrobolivianer eine solche politische Position inne hat, 
wird von der Basis der afrobolivianischen Gemeinschaft gestützt, sowie von dieser 
unterstützt, wodurch seine politische Position Legitimation erfährt. 
 
2) Administration und Ausübung von Macht 
Die politische Position Jorge Medina Barras als Abgeordneter des bolivianischen 
Parlaments, gibt vielen AfrobolivianerInnen Hoffnung auf eine bessere Zukunft – es gibt 
ihnen Hoffnung auf eine Verbesserung ihrer ökonomischen, sozialen und politischen 
Situation. Seit der Angelobung Jorge Medina Barras als Parlamentsabgeordneter, wurden 
Dank seiner Initiative viele Gesetzesentwürfe eingebracht und bereits verschiedene 
Gesetze erlassen (beispielsweise jenes des Anti-Rassismus-Gesetzes; siehe Kapitel 4.9.). 
Die Administration und der Umgang mit politischer Macht ermöglicht den 
AfrobolivianerInnen ihre Bedürfnisse zukzessive zu legalisieren, um Möglichkeiten und 
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Wege für eine Verbesserung der reklamierten Situation zu finden, sowie diese auch in die 
Tat umzusetzen.  
 
3) Reproduktion von Macht 
In Zukunft werden (aus meiner Sicht) engagierte AfrobolivianerInnen weitere politische 
Ämter übernehmen. Jenes Amt Jorge Medinas stellt einen Anfang, sowie einen wichtigen 
Anstoß folgender politischer Positionierungen, dar. Es werden sich in Zukunft für 
AfrobolivianerInnen weitere Wege öffnen um politischen Einfluss auszuüben. 
 
Zusammenfassend lässt sich sagen, dass AfrobolivianerInnen durch ihre konstanten 
jahrzehntelangen Bemühungen und Kämpfe eine Positionierung im gesamten politischen 
System Boliviens erreicht haben. Beginnend mit der Positionierung und offiziellen 
Anerkennung der afrobolivianischen Zivilgesellschaft; auf weiterer Ebene folgend eine 
Positionierung afrobolivianischer Organisationen als „grupos de presión“, als 
„Pressuregroups“ politischer, sozialer und ökonomischer Petitionen; eine Positionierung 
von Mitglieder der afrobolivianischen Gemeinschaft in diversen Kommunikationsmedien 
des Landes; sowie in der politischen Partei MAS (Movimiento al Socialismo) durch Jorge 
Medina Barra. Als weiteren Schritt gelang durch die Angelobung Jorge Medina Barras als 
Abgeordneter des bolivianischen Parlaments auch eine Positionierung auf 
Regierungsebene. Die Positionierung im gesamten politischen System des Landes 
erleichtert es AfrobolivianerInnen ihre Bedürfnisse von der Basis, über die 
afrobolivianischen Organisationen an politische Parteien, sowie an die Regierung 
Boliviens heranzutragen, um so eine Lösung und Umsetzung ihrer Petitionen und 
Bedürfnisse zur Verbesserung ihrer ökonomischen, sozialen und politischen Situation zu 
gewährleisten. Auf diese Weise schließt sich der politische Kreislauf und 
AfrobolivianerInnen fühlen sich nach Jahrhunderten der Unterdrückung und ökonomischen 
Ausbeutung, sowie nach Jahrzehnten der Ignoranz ihrer Existenz und Exklusion von Seiten 
der bolivianischen Gesellschaft und Regierung, vom bolivianischen Staat anerkannt, sowie 
von diesem durch die Umsetzung ihrer Bedürfnisse auch vertreten. 
 
Die Saya, als präsenteste und bekannteste kulturelle Manifestation der 
AfrobolivianerInnen, erhielt eine bedeutende strategische Funktion im Kampf um das 
Erreichen politischer Ziele. Sie war von größter Bedeutung bei der Visibilisierung der 
Existenz der afrobolivianischen Gemeinschaft auf nationaler Ebene, sowie beim Kampf 
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um soziale und politische Anerkennung seitens der bolivianischen Gesellschaft, sowie der 
bolivianischen Regierung. Auch bei Prozessen der Kreation der kulturellen und ethnischen 
Identität der AfrobolivianerInnen wäre die Saya nicht wegzudenken. Des Weiteren verhalf 
sie bei der Vereinigung und dem Zusammenschluss aller AfrobolivianerInnen auf 
nationaler Ebene, sowie bei der Gründung afrobolivianischer Organisationen.  
In all diesen Prozessen übernahm die Saya eine wichtige Schlüsselrolle und ist auch heute 
noch als bedeutendes identitätsstiftendes Element, sowie als sozialer, politischer und 





So wie auf diesem Foto ersichtlich, kam es in der Community Colpar der Sud Yungas im 
Jahr 2009 zu einer kulturellen Wiederbelebung der Saya und einer erstmaligen Teilnahme 
am Folkloreumzug in Chulumani am 23. August desselben Jahres. Neben Colpar wurden 
auch in anderen afrobolivianischen Communities der Yungas in den letzten Jahren 
Sayagruppen gegründet und AfrobolivianerInnen begannen sich auch in den Communities 
der Yungas zu organisieren und ihre Bedürfnisse zu formulieren, sowie die 
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afrobolivianischen Organisationen in La Paz in ihrem politischen Kampf zu unterstützen. 
Heute zählen alle afrobolivianischen Communities der Yungas, Caranavi, sowie der Städte 
La Paz, Cochabamba und Santa Cruz mit eigenen Sayagruppen, die in Folkloreumzügen, 
bei Festen und anderen Gelegenheiten teilnehmen und ein Zeichen der aktiven Präsenz der 
afrikanischen Diasporagemeinschaft in Bolivien  darstellen. 
In den letzten 3 Jahren fand des Weiteren eine stetig steigende Teilnahme und 
Repräsentation afrobolivianischer Communities und ihrer Organisationen in sozialen 
Kommunikationsnetzwerken des Internets statt - wie beispielsweise in Facebook. Seit dem 
Jahr 2011 sind viele afrobolivianische Communities und Organisationen in Facebook 
vertreten und ein reger Informationsaustausch findet über dieses Medium statt.  
Die vorliegende Diplomarbeit geht aufgrund des inhaltlichen Umfangs nicht auf die 
Dynamiken der Kommunikation via Internet ein, da diese den Rahmen der vorliegenden 
wissenschaftlichen Untersuchung sprengen würde. Eine Analyse dieser Thematik wäre 
jedoch eine interessante weiterführende wissenschaftlich-analytische Arbeit, die ich 
jeder/m, die/der sich für dieses Thema interessiert sehr nahelege kann. 
Auch eine tiefgründigere Analyse der Dynamiken von Rassismus und Diskriminierung in 
Bolivien hätten den Umfang dieser Arbeit aufgrund seiner historischen Verankerung, 
welche Jahrhunderte zurückreicht, sowie seiner vielfältigen Dynamiken, leider gesprengt, 
jedoch auch hier kann ich Empfehlungen für zukünftige wissenschaftliche Arbeiten 
aussprechen.  
 
Abschließend möchte ich noch erwähnen, dass am 21. November diesen Jahres (2012) eine 
Volkszählung in Bolivien stattfinden wird, in der auch erstmals seit der Unabhängigkeit 
des bolivianischen Staates AfrobolivianerInnen als eigenständige ethnische Gruppe erfasst 
werden. AfrobolivianerInnen, sowie afrobolivianische Organisationen befinden sich schon 
in gespannter Erwartung der Ergebnisse dieser Volkszählung, da es für sie von großem 
Interesse und großer Bedeutung ist, zu wissen, wie viele AfrobolivianerInnen auf 
bolivianischem Territorium leben, da es bis jetzt nur grobe Schätzungen (die auch weit 
neben realen Zahlen liegen könnten) gibt.  
 
- - ○ - - 
 
„Recuperar para reafirmar nuestra identidad que estaba desapareciendo (…) nos ha 
servido como un medio para luchar contra las desavenencias de la vida, del tiempo y todo 
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eso, no. Entonces todo eso ha sido muy fortificador en ese sentido. No ha sido fácil, no, 
porque ha sido ir a las comunidades a recuperar de los ansianos, impulsar a otros que se 
involucren porque otros todavía tenían la duda, el temor de involucrarse, no, y ha sido ir 
conquistando, ha sido también una conquista al interior de la propia comunidad afro. 
Hace veinte años pués que hemos iniciado...y hoy en día yo digo, bueno veo los frutos, no, 
de ese...de ese trabajo de hace veinte años porque esas prácticas, esa costumbre, la 
autoestima que se ha ido elevando del Afroboliviano, son los resultados de eso, no; y los 
niños que nacen dentro del nuevo...de todas esas expresiones, manifestaciones, para ellos 
es normal, como si nunca hubiera desaparecido antes, como si hubiera...entonces todo eso 
es pués la...digamos lo que a uno como que lo orgullece, dice bueno, VALIÓ LA PENA, no. 
Y lo otro es, por lo cual hemos luchado, la visibilización , el reconocimiento y respeto de 
la población afroboliviana, que estábamos totalmente olvidados, es más ignorados 
digamos de la...del hacer nacional, del estado boliviano, y que hoy, hoy mira...ya también 
se está, incluso yo diría, estamos involucrados dentro de lo que es la nueva constitución 
política, con nuestros derechos, con los mismos derechos igual que los otros pueblos. 
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7.1.  Geographische Karten 
 
Auf der geographischen Karte der Provinz Nor Yungas, Munizip Coroico, ist die Lage der 
afrobolivianischen Communities Tocaña und Chijchipa, sowie der Dörfer Mururata und 




Die folgende geographische Karte zeigt die Lage des Dorfes Chulumani und der 
afrobolivianischen Comunidades El Colpar und Naranjani im Munizip Chulumani, Provinz 





Diese geographische Karte des Munizips Irupana, ebenfalls in der Provinz Sur Yungas 
gelegen, illustriert die Lage des Dorfes Chicaloma, in dem ebenso Feldforschungen und 





7.2.   Fotos 
 
 






Martina Barra bei der Ernte der Cocablätter, Chicaloma 
 
 
Máxima und David Zabala bei der Ernte der Cocablätter, Tocaña 
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Tänzerinnen der Saya zu den Feierlichkeiten zu Ehren der Jungfrau Asunta 
 in Tocaña am 15. August 2009 
 
Feierlicher Umzug in Tocaña nach der kirchlichen Messe, 15. August. 
Als Symbol der Reafrikanisierung trägt die Jungfrau lange, dunkle, zu vielen kleinen 
Zöpfchen geflochtene Haare - so wie jene junger Sayatänzerinnen 
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Die Kleidung der Saya mit ihren bunten Stickerein 
 
 




Tambor Mayor, Tambor Menor, Gangingo 
 
 
Kinder aus Tocaña beim Musizieren der Guancha 
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Tambor Mayor, Tambor Menor, Gangingo 
 
 
Die Ältesten der Comunidad Tocaña, Übermittler des kulturellen Wissens 
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„Meine Mutter ist ,Schwarz’, mein Vater ist ,Schwarz’, aber ich bis ,Schwarz’ mit Stolz.“ 
Dayana, Alter 9 Jahre 
 
 
Reina Guadalupe und ihre Tochter Dayana 
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Ältere Afrobolivianer (im Bild: Abuelo Alejandro) sind immer zur Stelle wenn Jüngere die 







Kinder aus Chijchipa 
 
 
Sandi aus Tocaña 
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Doña Rufina bei ihrer täglichen Arbeit auf den Cocafeldern, Chijchipa 
 
 
Doña Rufina bei der Zubreitung des Mittagessens 
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Das Dorf Chicaloma in den Sud Yungas 
 
 




7.3.   Zwei exemplarische Interviews 
 
7.3.1. Interview mit Mónica Rey Gutiérrez 
 
Datum: 16.10.2009 Ort: La Paz  
 
Marietta: para empezar... por favor, sí se puede presentar... su nombre, su cargo aquí en el 
Viceministerio... Mónica Rey: bueno, mi nombre es Mónica Rey. eh eh, esta es la 
Dirección General de Lucha Contra el Racismo del Viceministerio de Descolonización. 
Que cerresponde al Ministerio de Culturas. Y estoy haciendo el cargo de directora general 
de lucha contra el racismo, desde hace 5 meses, no. Desde que se inicio esta oficina. 
Marietta: que bien, sí Mónica Rey: mhm. 
 
Marietta: para empezar con las preguntas que tengo... ¿Que entiende Ud. por identidad? 
Mónica Rey: mhm. Bueno identidad es el reconocerse a sí mismo, no. Eso es lo que yo 
entiendo por identidad. Tener un reconocimiento de lo que uno es. Reconocimiento, 
aceptar... o sea... identidad es reconocer… reconocerse valorando, apreciándose, no…, lo 
que uno es, no. Eh, ah y eh en muchos casos ha sido el rencuentro con sigo mismo o con la 
propia cultura por todos los procesos que han debido... nuestros pueblos en América... 
desde la colonia… entonces a habido una presión para la perdida de la identidad de las 
culturas tanto indígenas y afros, no. Eh entonces los pueblos han tenido... bueno muchos 
han conbatido para preservar y otros que por la... presión, por la imposición... ha se ha ido 
desprendiendo, no y ahora por demás por el menos precio a que ha ejercido digamos la 
cultura dominante de estos pueblos... hay que ver como sí fuera algo inferior, negativo, 
malo. Entonces ahí fue bajando, perdiendo el autoestima entonces muchas poblaciones 
como... como que mucha gente se ha ido desprendiendo o negandose. No hay queriendo 
alcanzar lo otro pero mientras ha ocurrido el camino uno ve pues que no puedes asumir lo 
que tú no eres. No, entonces mucha gente vuelve de (?..) recuperarse... vuelve a… a 
rencontrarse con sigo mismo, no. Y… ya crees que han mantenido la lucha… bueno (lacht) 
hacian depilares para que estos otros vuelvan así. 
 
Marietta: ¿y en que tiempo, cuando más o menos ha empezado este proceso? ...valorarse a 
sí mismo... Mónica Rey: ah bueno, yo creo que en, en cierta medida... ah… valoración de 
sí mismo estaba presente siempre en nuestros pa... nuestros antepasados, no. En nuestros 
abuelos también, nuestras personas adultas. Pero como que las últimas generaciones 
justamente por ese desprendimiento que allá iba dandose de la practicas culturales de los 
pueblos, entonces como que también uno... el... las nuevas generaciones como que ya 
también van desligandose, no. Cultura que no es practicada es cultura que se va 
desapareciendo, no. Y entonces eso un poco ha pasado con la población a… afro aquí en 
Bolivia. Y bueno nosotros después... con estas circunstancias de la vida cuando... yo digo 
nada es casual, todo tiene su momento, por algo se ha tenido que dar y en ese momento, no 
hay no antes ni después. Eh pasó que… en la década del 80 pues hemos emprendido... ya... 
la juventud eh a tratar de reencontrarnos más a fondo con nuestra identidad, con nuestra 
cultura, no. Eh y ese también hace mucho cuando tú sales de tu comunidad. Entonces 
empiezas a extrañar y a valorar muchas cosas y en generalmente los que hemos iniciado 
todo hemos sido los jóvenes migrantes de las que hemos migrado de las comunidades de 
los Yungas a la ciudad de La Paz. Y hemos hecho retomar esto y... volver a nuestra 
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comunidad y... y hemos recuperado expresiones que estaban prácticamente desaparecida 
de la cultura afro... afro boliviana. Nuestras cominidades, no. Y hemos emezado de cero. 
De cero digamos en la pracitca pero la memoriaa estaba ahí, no. Por eso. En la memoria 
estaba ahí entonces por eso ha sido dar más fácil en recuperando mucho estos. Y… no 
recu... ya no con una visión de recuperar por recuperar o sea bailar porque los (?..) que lo 
bonito la costumbre, sí no recuperar para reafirmar nuestra identidad que estaba 
desapareciendo para eeh que nos ha servido como un medio para luchar. Contra las 
desavenencias de la vida, del tiempo, y todo eso no… entonces todo eso ha sido muy 
fortificador en ese sentido, no ha sido fácil, [teléfono sonando] no, porque ha sido ir a las 
comunidades a recuperar de los ansíanos, impulsar a otros que se involucren porque otros 
todavía tenían la duda, el temor de involucrarse, no, y ha sido ir conquistando, ha sido 
también una conquista al interior de la propia comunidad afro, (?....) hace veinte años 
pues... que hemos iniciado... y hoy en día, yo digo bueno veo los frutos, no, de ese... de ese 
trabajo de hace veinte años porque, esas practicas, esa costumbre, la autoestima que se ha 
ido elevando del afroboliviano, son los resultados de eso, no; y los niños que nacen dentro 
del nuevo, de, de todas esas expresiones, manifestaciones, para ellos es normal, como sí 
nunca hubiera desaparecido antes, como sí hubiera... entonces todo eso es pues la... 
digamos lo que a uno como que la enorgullece, dice bueno, VALIO LA PENA, no, y lo 
otro es... por lo cual hemos luchado, la visibilización, el reconocimiento y respeto de la 
población afroboliviana, que estábamos totalmente olvidados, [puerta se abrió] es más... 
ignorados digamos de la... del que hacer nacional, del estado boliviano, y que hoy por hoy, 
mira... ya también se esta... incluso yo diria estamos involucrados dentro de lo que es la 
nueva constitución política, con nuestros derechos, con los mismos derechos igual que los 
otros pueblos. Entonces eso es una gran conquista, no.  
 
Marietta: Sí, sí, hum... y una cosita, usted también dice digamos: ¿hoy en día, que los 
jóvenes digamos que... salen del campo a la ciudad... igual... se están dedicando más en la 
ciudad al tema de... que es mi identidad?, ¿de donde vengo?, digamos... todas esas 
preguntas de la cultura… que se esta re...#revelo...## Mónica Rey :he... #en su momento 
eso era un punto muy importante, en este momento como que  YA NO ES TAN 
IMPORTANTE porque los jóvenes están naciendo dentro de esa identidad, no..., ya MÁS 
BIEN ellos ya... como que ya están bien involucrados, están empapados más, he... vienen 
aquí y se van fortaleciendo más bien #es una etapa...##Marietta: en la ciudad# Mónica 
Rey :en la ciudad, donde más bien se fortalecen, lo importante de ahora es que, digamos 
ha... se ha abierto mayo... más espacio que antes..., antes los espacios para los afros eran 
bueno venir y trabajar de empleada doméstica, de albañiles de... no..., he... porque no habia 
pues, no tenia..., no sabiamos..., pero ahora como... cada vez se esta abriendo más los 
espacios, ahora va haber más jóvenes estudiando, vez que ha subido un poco más el 
numero de profesionales afros, estos que van entrando, se van interesando también por la 
cultura, difundir... y profundizar... entonces como que... ahora es más de... digamos... 
SENTAR LAS BASES... a ha..., no, y... ha comparación de antes más bien como que 
muchos ya se sienten más bien... orgullosos digamos... de ser afro... o saben que eso... no 
es malo ser afro... entonces todas las cosas ha... yo veo como avanzan, habra uno que 
otro...pero nops ya hay un reconocimiento a nivel nacional del resto de la población... 
entonces eso es importante, cuando antes te desconocían o te negaban..., entonces la 
persona más bien antes querían... invisíbilizarse, cuando menos te noten, mejor..., pero 
ahora más bien a la inversa no, cada vez se va avanzando, obiamente que tenemos que 
trabajar pero ya los niveles son más... más... amplios otros niveles que hay que seguir, 
seguir, seguir... no. 
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Marietta: y... una amiga me conto que antes era más digamos la auto identificación desde 
afuera, o sea que muchos afrobolivianos que vivian cerca de la frontera o en otros lugares 
que se sentían como... no se... colombianos brasileros y...# Mónica Rey : ha como la 
ciudad, ¿de donde eres?, soy colombiano, soy brasilero, menos afroboliviano #Marietta: 
sí, exacto, exacto, exacto # Marietta: sí, eso también tiene que ver pero con... la presión 
social, porque supuestamente el afroboliviano, estaba tan devaluado, pero sí...o... o sea... 
pero sí tenian como que un poco más valor para el resto de la sociedad, ser un 
afroamericano, o el afroboliviano que era... de... no... como que eran afros de mayor 
categoría, por eso también los afros decían: hay... soy de tal, soy de tal, soy de tal, no... 
Marietta: Ha ya...y eso se fue cambiando # también en los años ochenta? o... por eso hay 
poco...## Mónica Rey : obviamente... también... o sea no fue, no fue al momento, ## fue 
todo...## Marietta: claro un proceso, claro sí, claro, claro, sí, sí, sí, sí ## Mónica Rey : y 
te estoy hablando de un proceso de hace veinte años que hemos iniciado, y los cambios 
fueron así paulatinos ##poco a poco## Marietta: poco a poco luchando, sí...## Mónica 
Rey : y ahora... y seguramente que tenemos muchas cosas que cambiar no... pero ya... o 
sea te estoy hablando de un poco más, de los avances digamos, aha, que se han ido dando.  
 
Marietta: y para usted, que son los aspectos más importantes de la identidad étnica 
afroboliviana? Mónica Rey: como en el... ¿por ejemplo? Marietta: Aspectos culturales o 
en general... Mónica Rey: he... para mi es importante el conjunto... Marietta: el 
conjunto... hum... Mónica Rey: todo lo que hace digamos a la identidad, y que tiene que ir, 
he... tanto el aspecto cultural, social, político, el económico, no..., hasta el religioso, todo 
para mi hacen un conjunto, no..., he..., he lo importante es que todo esto este enmarcado 
dentro del respeto, el respeto que tiene que tener cada uno, cada pueblo, cada cultura..., 
no..., ahi esta su relevancia, no... pero el respeto no te la dan las otras personas, sino que 
uno tiene que hacerse respetar, uno tiene que valorarse, uno tiene que no...,  Marietta: 
claro. Mónica Rey : entonces eso es digamos lo más importante no.... 
 
Marietta: y... para usted, cuando escucha la palabra África, ¿que significa para usted? 
Mónica Rey : hay... no me hagas recuerdo de eso, yaa...(rie) hem... cuando escucho la 
palabra Africa, esps como he... es otro rencuentro [teléfono suena] no..., es como sí te 
hablaran de tu madre, de tu padre, o de tus abuelos, de tu... no, he, sabemos que es la..., 
sinceramente te diré que e... yo no me siento desvinculada, o sea como que siento..., mira 
no se en que continente, ese continente esta tan lejos pero es como sí a la vez, estuviera tan 
cerca, no..., entonces yo creo que tiene que ver con esa memoria de los genes que se va 
transmitiendo de generación en generación, para... no lo veo lejos, o sea, es, es parte y es... 
por eso también nosotros cuando iniciamos, bueno ha sido iniciar, reconociendo desde tus 
raíces, porque antes eran los negros bolivianos, los negros aquí, los negros alla, y ahora es 
pues hablar de... no... afro... somos afrobolivianos, no..., estamos hablando de la raiz y de 
la que nunca nos vamos a desligar estemos donde estemo y cualquiera este por que 
sabe...todos sabemos de donde hemos vnido, todos nos recuerdan también de donde hemos 
venido (ríe) no... aparte de eso no..., entonces es estar ahí... con ese... ligado a eso no... y es 
como también sí me fuera ahora de aqui, digamos de Bolivia, se que mi corazón siempre 
va estar ligado también eso... porque ha sido parte de toda mi vida, de mi confían..., 
cotidianidad de mis convivencias, de... de todo, de mi formación, de todo no..., entonces 
siempre también va estar he, ATADO ha esa este... esa ligadura no.... A sí es que nosotros 
realmente tenemos nomás... o sea somos la presencia de esos dos continentes. 
 
Marietta: hum...sí... sí, sí, Y yo he notado que mucha gente dice digamos, afroboliviano, 
afrobolivianos, y muchos también dicen, afrodecendientes... Mónica Rey : lo que pasa es 
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que... se hablo digamos... he... hubo ya... generalmente he... hasta ese entonces... veníamos 
diciendo...de he... hablabamos de los afros como decir, afroperuano, afroboliviano, para 
identificar el lugar del país de donde estaba... de donde... de donde resides, vives no... a 
quien representas, he... después en una convención en una este, se había quedado que 
somos afrodesendientes como diciendo nosotros no tenemos fronteras, no tenemos así, 
países digo... sino somos uno solo todos los afros en este continente, es más con esa visión 
que se ha... planteado de los afrodessendientes, desendientes (?...) cuando dices 
afrodesendiente nomás esta, no te estas refiriendo al afrocolombiano, al afro brasilero, 
son... los afrodesendientes de america latina somos un todo, como que hace una familia 
más global, en ese sentido se... se utiliza en una generalidad, como una familia grande, 
pero cuando necesitas aterrizar en lo especifico tienes que decir nomás afroboliviano, afro 
no... para hubicar digamos de que afrodesendientes estamos hablando, de Bolivia, o de que 
afrodesendientes etamos hablando, del Perú, de que afro... de Ecuador, así no... en ese 
sentido, en ese contexto.  
 
 Marietta: y que piensa usted del sincretismo cultural, o sea...de la mezcla de... del... 
digamos de la cultura aimara y afroboliviana, digamos de los jóvenes, ¿como usted siente 
digamos este tema de iden... identificarse? Mónica Rey: Bueno ese tema lo tengo bien 
claro, bueno le… la... los... he... todo lo que son las poblaciones afros en todas partes de 
este continente, en una gran, en una gran dimensión, hubo... hayps mezclas no... 
justamente.... bueno, sabemos que las primeras mezclas que hubo fueron por las 
violaciones todo... que hicieron los, los estes hacia la... los españoles o los colonizadores 
hasta esta mujer... tanto a indigenas como a afros, parecieron, de ahi viene el primer 
meztisaje en nuestro continente. El otro meztisaje ya viene de las convivencias de 
compartir los mismos espacios, entre los afrodesendientes y los originarios de los lugares, 
de estos espacios no..., esto ya es parte más digamos de una forma voluntaria recíproca de 
ambas partes no... pero dentro de todas estas mezclas que se han dado, hablando de la parte 
biológica, en el que tu estas hablando porque un... el sincretismo es en otros aspectos 
también culturales, social, #todo eso# # Marietta: claro, claro# Mónica Rey: pero 
hablando de esa... de la parte biológica de la parte física, eso también comentaba aquí, es 
definir... bueno bien específico, que he...ha menos he...ha...he... vemos que en todas partes 
de América, siempre las mezclas que se ayan dado, con quien se ayan dado, el...ha... ese 
hijo siempre se va... he... identificar con la población afro, ¿eso por qué?, no es porque 
hay... el...hay más... diciendo negando a su otra parte blanca, mestiza o indígena, sino 
porque le obligan que el se identifique con su comunidad afro, sí..., porque nunca un 
blanco dice cuando tiene un hijo esa su población, esa su comunidad nunca dice este es de 
los nuestros. Marietta: Interesante Mónica Rey: Claro, siempre dicen... ha es un afro no... 
entonces ya lo retien... lo empujan hacia esa comunidad, nunca en todas partes ni en 
Europa ni en este... he visto que las mezclas esa su... su... la familia el papa mama, hasta 
los abuelos podran decir hay... nuestra familia, pero su entorno, el resto de los blancos no 
dice hay... es de los nuestros, dicen... es de... hay el es ya mezclado entonces es blanco, voz 
ve de los nuestros, entonces no dicen... no... entonces he... y lo mismo paza con los 
meztisos, lo mismo pasa con los indígenas, entonces ese afro mezcla, se ve por así... por 
esas condiciones se va ver siempre identificado con su comunidad negra...Marietta: y... el 
mismo #la auto identificación?## Mónica Rey: y l comunidad negra que hace? siempre va 
a decir es de los nuestros, basta que vea un rasguito o algo, es de los nuestros entonces lo 
acoge, entonces dodnde te vas a identificar tu? donde eres acogido, recogido, acogido y 
este, te vas a identificar, entonces desde niño vas creciendo en ese ambiente vas viendo y te 
vas identificando con quien te... asume, te asimila, así que es una condición que tiene que 
ver son eso, y en todas partes, es así. 
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Marietta: yo escuche también que igual hace tiempo... que... en digamos los niños que sí, 
tenían esa mezcla padre aimara madre afro, al reves, que los mismos abuelos los 
rechazaron un # poco ##Mónica Rey: PERO CLARO # siempre se dio, pero eso por 
ejemplo en tema por ejemplo de los afros casi no se da, siempre están recog.... ha no, es de 
los nuestros. Marietta: No, #me dijeron que los…## Mónica Rey: Sí no es siempre# la 
familia es los de la comunidad ##Marietta: Sí, sí,# pero yo me refiero que yo he 
escuchado, a mi me contaron que hay abuelos afros, dijeron que... igual bailando en la 
saya, no… que solamente gente afro # y eso un poco... excluyendo## Mónica Rey: no...# 
yo estoy desde hace tiempo de este... cuando han dicho bailando la saya, siempre decían 
gente afro, pero... decir gente afro que tenga los rasgos afros, no... no aquellos que no 
tengan los rasgos, no sean afros digamos, eso era el tema hasta donde al menos yo se no... 
y sí los otros quieren tocar, que hagan su grupo pero ya no es de afros, no es cierto... y 
ellos decian, pero porque? eso es discriminación...eso es... es que no es un grupo solamente 
un grupo de baile, es un grupo que esta marcando su identidad reafirmandose, eso les 
deciamos, o sea para que entiendan, no... entonces tu vas a reafirmar la identidad afro, no 
es como solo un grupo de ballet por ejemplo, en ese sentido era la cosa.  
 
Marietta: tocando un ratito también el tema del racismo y discriminación, ¿usted nota 
todavía… en algunas regiones injusticias? Mónica Rey: Sobre el racismo y discriminación 
la lucha recién continua (ríe) no... esta... lo importante digamos detras de todo ese proceso, 
yo me emocione mucho cuando... decían de esta dirección, que se me había dado esta 
dirección, por que yo decia: despues de 20 años, ahora en Bolivia cuando nadie quería 
hablar de discriminación, de racismo, decían que nosotros... éramos hay estábamos 
enfermos, que nos habiamos hecho contagiar con la gente de afuera... que en Bolivia no 
había racismo ni discriminación, todo eso, imagínate en 20 años se ve desde el gobierno de 
abrir una oficina de lucha contra el racismo y la discriminación, y no necesariamente por la 
temática afro, sino por la temática indigena que aflorado tanto racismo y discriminación 
pero así de una manera tan abierta #no... ## Marietta: sí, sí, sí# Mónica Rey: que 
entonces era medio encubierto, despues se abrio pero de una manera que nadie puede 
negarlo, entonces he... veo también que son parte de estos frutos, pero que realmente hay 
que trabajar mucho en Bolivia, lo tenemos que trabajar, que hay muchos resabios todavia 
de la colonia, muy fuerte, por eso también hablamos del tema de descolonizar, por que es 
un tema mental, una vez que descolo... nos descolonisemos mentalmente muchas cosas por 
ende se van a descolonizar. Entonces he... es necesario, no es importante, es necesario en 
este momento no... y pero ya de una manera integral Marietta: claro sí Mónica Rey:  que 
no es solamente un problema de los afros sino... al luchar con el tema de discriminación, 
tema de los afros e indigenas que son los más vulnerados en sus derechos, y con otros 
aspectos y este que se van dando otros sectores también de la sociedad o sea... sí queremos 
digamos una sociedad equilibrada, más sana y más...Marietta: hum... sí Mónica Rey: y 
ese es digamos el planteamiento como se esta orientando y por... hey... bueno... y también 
bueno, es el hecho que también que son los pasos que se están dando no... porque el hecho 
que en este gobierno por primera vez no... asuma un cargo publico de un "cierto valor 
jerarquico" un afro, ese es un espacio, por que este es un primer cargo que un afro llega, 
como sí fuera que en Bolivia, bueno despues van a haber cientos y más altos todavía, pero 
este es ya... que se abre ese camino. 
 
Marietta: sí, sí, sí, sí hum... y una preguntita tengo, por que a mi me he puesto ha pensar 
en eso por que alguna gente me hablo de eso, que me di cuenta que algunos tiene miedo de 
por ese sincretismo, em… mestizaje que hay, sí sigue digamos avanzando, avanzando más 
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que algún día tal vez pueda desaparecer la población del pueblo afroboliviano. Mónica 
Rey: no van a desaparecer por que van a ir viniendo otros migrantes de otros países 
#(ríe)##Marietta: (ríe)# Mónica Rey: y ahí se va ir reforzando ya... no sabes por que yo 
también tenia ese miedo, pero despues un dia voy a Santa Cruz y veo tantos afros de otros 
paises  cosas que antes no había en Bolivia Marietta: así, de otros países Mónica Rey: sí, 
brasileros... y no se, de otros estes que he empezado a ver, por que antes los afros preferian 
migrar a otros países más estes, pero he visto en Santa Cruz, entonces ya... no va 
desaparecer, va mesclando, va apareciendo otra este otros no... pero bueno son esos que se 
pueden correr, pero como también que no, no... que se están viendo,con... por que ahora se 
vive en una constante migración, tenemos que ver por ejemplo ha nuestra población no 
esta acostumbrada a migrar más que a los centros de las ciudades no... dentro de Bolivia, y 
de pornto hace unos años atras empezaron ya ha migrar a España, a Brasil, ahí tenemos 
bastantes afros... no... entonces decia: pucha peor todavía, pero sin embargo vemos otros 
que están reapareciendo, por que las migraciones se van dando, así de manera... y uno va a 
Santa Cruz y ve más poblaciones afros digamos, que al caminar aqui en La Paz, en la 
propia ciudad, tanto los migrantes que han migrado desde los Yungas, pero también de 
otros países y de otras estes no... y ese es mi sueño digamos que por el cual no va a 
desaparecer.  
 
Marietta: bueno, una ultima pregunta tengo, hablando del rey de Julio Pinedo, que función 
cumple el ante la sociedad, el pueblo afroboliviano? Mónica Rey: es un negro he... yo 
pienso que es el símbolo más representativo, simbólico, una representación simbólica hacia 
la población afro tenemos que ver que digamos... que todo el tema de reinados que se han 
dado en el... así tiempos de la hacienda, en la epoca de la esclavitud, justamente ha sido 
una forma de reivindicación digamos de la forma de organización social de los africanos, 
que no solo se ha dado aqui en Bolivia, se dio en Ecuador con Dio, que fue el rey de los 
ecuatorianos, de un sector... Marietta: HA, ¿ahí también tienen su rey? Mónica Rey: 
TAMBIÉN, o sea son formas que... Zumbi de Brasil que también restauro esa estructura, 
eran las máximas representaciones que manejaban las estes, por que, por que las 
poblaciones africanas venían de formación social de reinados y de una u otra forma se han 
ido dando en diferentes lugares, y por eso se dio también aquí en Bolivia con Bonifacio I, 
en su momento fue muy simbólico muy representativo su autoridad, Bonifacio I, y en estos 
tiempos como estamos viviendo dentro de otras estructuras, de otros sistemas no... es una 
representación más que todo simbólica, como recordatorio a aquello que es no... porque 
justamente Julio Pinedo visnieto de Bonifacio I fue coronado en el 92 recordando los 500 
años de...#Marietta: ha... recordando los 500 años... # #Mónica Rey: claro de ahi quedo 
como una representación# como una figura simbólica de aquello que fue la organización 
social africana no... Marietta: dicen pero, que ¿lo coronaron varias veces, no ve? Mónica 
Rey: no, lo coronaron en los Yungas una vez, y al año pasado, el anteaño pasado lo ratifico 
aqui la prefectura, es como un reconociemiento de las autoridades departamental 
no...Marietta: y... dicen que Bonifacio Pinedo, por que todavia no tengo bien en claro, que 
¿llego directamente del África o nacio en Bolivia? Mónica Rey: no sabe nadie de eso, lo 
unico que se, bueno para esa epoca ya de Bonifacio no se sí seguían habiendo tráficos, creo 
que ya no era apoca de los traficos, por lo que se el se ha formado, se ha coronado de una 
sublevación que él se ha hecho aquí, que ha hecho en esa hacienda no... y que nosotros... lo 
han coronado por eso no... entonces he... pero para mi tiene tal legitimidad como sí igual, 
hubiera venido desde el África pero tengo mis dudas, pienso que viendo más con los datos 
las referencias, pienso que es más una persona que, no... reivindico la estructura de 
gobernación africana aquí, no... como se ha dado en los otros casos. Marietta: y después 
digamos de Julio Pinedo, ¿quien va a seguir? Mónica Rey: no se sabe Marietta: ¿Él tiene 
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hijos? Mónica Rey: no tiene, pero no sabemos sí va a ser con la otra famil... no sabemos sí 
va a continuar l tradición, no sabemos eso no (rie) eso no se. #bueno# #Marietta: bueno 
muchas gracias, muchas gracias ##Mónica Rey: por que pues##Marietta: por tomarse el 




7.3.2. Interview mit Julio Pinedo, dem König der AfrobolivianerInnen 
 
Datum: 05.02.2011  Ort: Mururata 
 
Marietta: (...) lo que a mí me interesa de la historia… porque he leído un poquito digamos 
en libros pero me interesa mucho ahm.... su... ¿Bonifacio Pinedo ha sido su abuelo, no? 
Julio Pinedo: sí, mi abuelo era el... el… el rey esta último era el rey, si mi abuelo era, si. 
Marietta: sí... Julio Pinedo: y mm (?ha finado 00:01:22-6) las enfermedad, con una 
enfermedad eeh...reumatismo ha muerto. Marietta: ay no Miguel: pucha Julio Pinedo: 
sííí, (?ha sido) complicado, no podía salvarse yy (?ha finado). yy ya hace años... entonces 
estaba paralizado, no había… así nomas se ha quedado pss, no ha no ha dejadoo... oo ese 
rato no, no ha dejado responsable, responsable ps no ha dejado... suplentes mas o menos... 
eentonces… últimamente ya… leyendo las los… la historia...anterior de aquel ayer de los... 
de los aaafros entonces ya otra gente ha tratado de... de más o menos...nos han preguntado, 
(?han venido) al pueblo a preguntar de como era aquel ayer y si no se puede volver ahora 
hoy en el día... que tenga un rey digamos porque todos hablaben de la tradición, de la 
cultura...yy así nomas ps y anteriormente tenia su rey. Marietta: sí Julio Pinedo: sí… 
entonces mi abuelo tenia que dejarlo... aah a sus hijos y sus hijos son (?fino ps 00:03:06-3) 
antes que él que él muera. Marietta: mh Miguel: mh Julio Pinedo: sí entonces hemos 
quedado puros nietos nomas nietos, sobrinos, eso nomas se han quedado ps. Marietta: sí 
Julio Pinedo: sí por eso se ha tardado ahora últimamente ya de muchos años más de... más 
de eeh 30 o 40 años recién se vuelto a Marietta: ah… desde largo tiempo Miguel: wow 
Julio Pinedo: sí sí… eso era. Marietta: mmh sí sí...largo tiempo Miguel: wow Marietta: 
y ¿de como fue la decisión que, que usted va a ser rey, era él mayor o...? …de los.. Julio 
Pinedo: ehh… ese tiene unaa... una esto deee digamos él rey sus abuelos han, han sido ps 
siempre rey Marietta: sí Julio Pinedo: desde deel tiempo de la colonización, sus abuelos, 
sus padres, los otros sus padres sus padres asi asi (?....yo y el hablamos al mismo tiempo) 
así ha venido entonces...ahora...(?como me) como ha muerto mi abuelo entonces han 
reclamado si no puede un nieto que puede ejercer el cargo. Marietta: claro… Julio 
Pinedo: síí, en eso yaaa eeh (?me han fijado a mí 00:04:45-2). Marietta: mmh Julio 
Pinedo: sí, ahora ya en 92 ya de muchos años. Marietta: sí, fue la coronación, no? Julio 
Pinedo: sí, sí. 
 
Marietta: y ¿como ha sido para usted? ...ser coronado…  
Julio Pinedo: algo... algoo sorpresamente también yo tampoco pensaba ni tampoco tenia 
esa idea...entonces eeh han insistido también la gente... los mas mayores que vivían todavía 
ese tiempo... Marietta: ¿de la comunidad afroboliviana? Julio Pinedo: sí, sí, sí, sí 
entonces...como estaba dejado así nomas eeh...ya me han tratado, ya me han querido 
obligar ya de que "tú tienes que ser" diciendo.... y (?a esa) manera tenían nomas que… 
animar... Marietta: mhm Julio Pinedo: síí  
 
Marietta: sí… y ¿después hubo también una segunda coronación, no? …en La Paz 
después… Julio Pinedo: No, eso no era coronación. #Marietta: ah claro (?...)# #Julio 
Pinedo: eso era solamente reconoc… reconocimiento al gobierno elll.. Marietta: ah ya... 
Julio Pinedo: sí, sí, sí, sí... reconocimiento al estado era eso. 
 
Marietta: mmh, sí... y ¿en su coronación como fue? mucha gente ha participado... ¿como 
ha sido? Julio Pinedo: mucho, harta gente, harta gente, mayormente eran extranjeros. 
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Marietta: ah ¿sí? Julio Pinedo: sí, extranjero dee  de muchos países, ha hecho la 
propaganda yy (?en la) invitación un señor (?Tariega vertseh ich -->Cariaga? 00:06:38-5) 
sí era un Don Martín Cariega. 
 
 Marietta: ¿fue de una organización oo de como ha sido que estaban muchos extranjeros? 
Julio Pinedo: eraa bueno ellos como viajan a otros países ellos ya tienen amigos, 
conocimientos y como tiene que ser más o meno una… un acto como ese que se ha llevado 
y de esa mera… manera ellos han traído esa gente, ellos han hecho, han, han invitado. 
Marietta: mhm. Julio Pinedo: sí. 
 
Marietta: mh, sí, y ¿también de la comunidad afroboliviana han participado? Julio 
Pinedo: sí, estaba, estaba, estaba. Marietta: mh sí... Julio Pinedo: estaba... una fiesta se 
ha llevado. Marietta: sí claro. Julio Pinedo: síí Marietta: hay que festejarlo. Julio 
Pinedo: síí. 
 
Marietta: y ¿como se siente usted… siendo rey de la comunidad afroboliviana?  
Julio Pinedo: eeeeh tranquilo nomas pero... hay mucho que haceeer y hayyy trabajo ps, 
tengo mi trabajo, no hay no hay, no sale tiempo (h lacht bissl) Marietta: mmh Miguel: 
claro, difícil. Julio Pinedo: sííí, sería bueno emplearse a eso nomas entonces... claro (?voy 
a hablar las cosas todo bien00:08:02-6) pero ahoraa... debe estar bien nomas, estoy 
caminando bien ya... la organización. Marietta: sí... bien… mhm. 
Marietta: que dice… mucho para hacer... Julio Pinedo: sí hay, hay, hay Marietta: como 
que por ejemplo? a que se esta dedicando? Julio Pinedo: bueno, aah bueno hablando de 
todo los... los afros que están en varios… comunidades, en varios departamentos... falta 
todavía unificación. Marietta: mh Julio Pinedo: sí, unificación, entonces (?acuerdos 
00:08:38-8)... y eso todavía falta, sí. Marietta: sí, mhm. Julio Pinedo: sí pues y... 
(Angelica Larrea verkauft Lebensmittel und fragt ob wir Geld tauschen könnten 41 sek.)  
 
Marietta: y ¿es un cargo grande para usted? Julio Pinedo: sííí, eeh bueno ahorita es un 
poquitoo no, no tanto. No tanto porque aquel ayer cuando era mi abuelo, yo he visto... 
estaba todavía pequeños porquee yo soy nacido en... el eh en esto en el 1942, entonces el 
52...el 57, el 58 ya yo y ya...el 52 era la reforma agraria entonces el 56, 57 ya yo he ido a la 
hacienda pero ese rato ya era pagado. Marietta: ah ya Julio Pinedo: sí, a la hacienda, 
entonces mas antes… yo también ya tenia unos añitos, más antes yo he visto a mi abuelo 
como… como digamos tenia acuerdo con los… con los demás afros...y en especialmente 
con el patrón, antes habia patron entonces con él ellos tenían un acuerdo, eeh y esa vez era 
más eh un poquito más eh complicado porque él era el único autoridad, ya digamos como 
aquí en el (celu suena) en le en el pueblo, en la comunidad, sí cualquier quejas, cualquier 
problemas eh venían donde mi abuelo a arreglar eeh eeh la gente. Marietta: ah ya, mhm. 
Julio Pinedo: sí (? 00:11:37-2 siaa) afro y (?venían) aimaras también venían. Marietta: 
también, mhm. Julio Pinedo: entonces mi abuelo entraba de acuerdo ya un con los 
patrones, para arreglar porquee no había autoridades ps no habíaaa secretarias generales, 
no había como ahora hay un montón de autoridad corregidor y todo eso hay ya. (celu suena 
nuevamente; Angelica Larrea: "hola"), esa vez no había, no había, si solamente en cada 
comunidad tenia un patrón eso nomas... Marietta: sí... Julio Pinedo: sí, y ahora como hay 
tantos autoridad entonces la mayormente problemos ya en las autoridad  arreglan ya, por 
eso es un poquito más fácil para para mi (Ansatz von Lachen). Marietta: sí Julio Pinedo: 
sííí.. 
 
Miguel: y una, una preguntita: eh bueno eh ¿Don Bonifacio ya ha nacido ya aquí en 
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Bolivia? Julio Pinedo: no pues eeh... solamente ya no le puedo informar de su abuelo dee 
de Bonifacio. 00:12:54-9 pero de su papá siempre ha nacido aquí en Bolivia, su papá del 
Bonifacio, su papá del rey, de mi abuelo. 
Miguel: claro, y no se sabe si ya han venido ya de antes de África y demás o ¿de donde 
viene el linaje real...? Julio Pinedo: bueno esos aah según han venido deee según la 
historia que han venido de Congo, otra partee... otra parte han venido de mmmmh... Congo 
el mismo África es, ¿no? han venido deee entonces de dos partes de África han venido de 
dos #Marietta: de Angola creo que, que también dicen, no?# #Julio Pinedo: Angola (?.... 
00:13:44-5). si de este doss. de esos dos lugares han venido. Marietta: mh, sí... Julio 
Pinedo: sííí 
 
Marietta: entonces el papa y su abuelo de su abuelo o sea de Bonifacio, también ¿siempre 
han sido rey? Julio Pinedo: sí, bueno esta ha venidooo... de acuerdo a un linaje Marietta: 
claro sí Miguel: claro. Julio Pinedo: de acuerdo a un linaje entonces tenia que ser ese esa 
mismaa familia, sus hijos sus hijos sus hijos así. Marietta: siempre sí, mhm. Julio 
Pinedo: sí a eseee.... haigan tenido yo creo esaa… esa forme dee... más o meno de tratar de 
hacer… del rey, sí, no era otra gente. Marietta: sí Julio Pinedo: sí, entonces mi abuelo ha 
nacido en aquí siempre, ahora su papá también ha nacido aquí en Bolivia. 
Marietta: mhm, ha nacido aquí en Mururata? Julio Pinedo: aquí en Mururata, aquí en 
Mururata. Marietta: ah ya Julio Pinedo: sí, sí, aquí en Mururata y aquí vivían… su papá 
de mi abuelo, José se llamaba, Joséee José Pinedo. Marietta: mhm sí, mhm.  
 
Miguel: y ¿después de usted Don Julio, como va seguir esto del reinado? ¿Porque es un 
linaje, no? Julio Pinedo: sí, sí obviamente. Miguel: ¿cómo va seguir de aquí en adelante? 
Julio Pinedo: bueno yo tendré queee entregarlo a mi hijo. Miguel: claro, claro. Julio 
Pinedo: sí, a él tendría que dejarlo y... cuando ya no he de poder algo así.... Marietta: 
mhm.... sí... 
 
Marietta: yy..dicen no, igual a su esposa pregunte también eso.., que la Saya por algún 
tiempo se ha perdido, no? que no se practicaba... Julio Pinedo: sííí bueno eso… de lo que 
ha muerto mi abuelo... estaba todavía siguiendo pero solamente era en Chijchipa, en 
Chijchipa todavía, tocaban en las fiesta... esos la Saya. yy otros lugares, otras comunidad 
ya no siempre. Marietta: ¿Tocaña tampoco? Julio Pinedo: Tocaña no, no, no, no, no, no. 
Marietta: sí, solamente Chijchipa. Julio Pinedo: sí, sí, Chijchipa seguían, sí y aqu… y de 
y de Tocaña venían también, de aquí también iban a Chijchipa, hacia… ahhh así el en 
unión también tocaba, en las fiestas pero cuando era la fiesta de Chijchipa. Marietta: mh, 
sí. Julio Pinedo: sí, porque aquí en Mururata también en la fiesta tocaban eso 
mayormente, si ese no tocaban como ahora tocan cualquier rato así noo. En las fiesta. 
Marietta: en las fiestas solamente… Julio Pinedo: sí en el eeh semana santa, sí. 
Marietta: sí ah ya... mhm Julio Pinedo: sí y después que eeh esos oo gentes mayores eran 
lo que tocaban, ahora se han (?finado  00:17:15-0) entonces se quedaba así ps, años deben 
ser unos oh… como le digo unas unos 30, 40 años. Marietta: largo tiempo. Julio Pinedo: 
nadies, no había nadie (?eso de las  00:17:26-7) entonces eh sobre de eso habido mmh una 
persona mayor también era de aquí pero mas joven ya los hijos… habia un tal Eugenio 
Iriondo se llamaba, y no sé que problema tenia, lo hann...lo han ah lo han detenido en 
Coroico, en el pueblo... entonces unoss… un año unos dos años creo lo han detenido, 
entonces ese Eugenio Iriondo como él estaba detenido así salía también así de la de la 
presion entonces a, a ido escuela (?.. 00:18:15-3) Reyes Ortiz de Coroico, entonces en ahí 
ya les ha inventado a los alumnos de la de la escuela, de la Saya… y él sabia mucho... así 
Eugenio Iriondo entonces ahí ya… se ha él se ha hecho ya como... como un, un dictador ya 
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hay un primero ya de la, de la Saya, ha (?instruyó 00:18:47-2)  a los oo a los alumnos del, 
del colegio y todo eso entonces ellos lo lo des lo col... ya tocaban ps… ayer... él ya les ha 
enseñand... entonces él... querido era ps en ahí, él ha venido, ha recogido los instrumentos, 
las cajas que tenían las comunidad, ha llevado ps ahí a Coroico a ese colegio, para enseñar 
así, y de ahí así seguía entonces… ese mmh… tenia sus amigos vivía en Tocaña, en 
Tocaña vivían sus amigos entonces había un tal (?Teodoro Marín 00:19:32-5) entonces 
ese, ese también se ha acordado ps lo que antes siempre tocaban la Saya y ese también ha, 
ha empezado ya su comunidad a tocar. Marietta: mmh ya...Julio Pinedo: sí, yy estaba así 
estaba así entonces último (?finado 00:19:54-2) ese Eugenio Iriondo y ahora los de Tocaña 
ya los jóvenes todos esos ya tocan la Saya, sí, en aquí tocábamos pero muy, muy de mucho 
tiempo se tocaban, ya casi la gente mayor (?ha ido final de entonces los 00:20:09-2) los 
jóvenes ya lo han dejado peor ps, sí, aquí primero se ha tocado la Saya ps, aquí en 
Mururata, y esa gente tiempo de la colonización han, han llegado primeros aquí a 
Mururata, los Afros. 
 
Marietta: la primera hacienda ha sido aquí a donde han llegado, ¿no? Julio Pinedo: aquí 
en Mururata sí, aquí en Mururata, ya hay… ya aquí ya… ya se han ido así… de aquí 
Mururata les han llevado ya Chijchipa, a Tocaña, adentro a lado de Suapi... y eso han 
hecho los colonizacion los colonizadores digamos, patrones que eran... porquee la raza 
negra eran… eran fuerte para el calor dice… como eso lugar trópico calor, eran fuerte y 
para trabajo también eran fuerte... por eso se han...les han traído ya... sí... Marietta: a los 
Yungas Julio Pinedo: sí, porque primerito han llegado a Potosí en la mina, en la mina han 
llegado a Potosí entonces ahí como es frío… ahí ya no podían… quedarse porque ahí han 
muerto mayor de caso, la mitad dicen según la historia la mitad ahí han muerto… y el resto 
ya les han traído aquí a las comunidades. 
 
Marietta: sí, y ¿se sabe mas o menos cuando han sido traidos a los Yungas, los primeros 
esclavos africanos? Julio Pinedo: bueno dependiendo a la historia... hasta ahorite es... creo 
que esta pasando deee cuatrocien de quinientos años... Marietta: mhm, que ya están 
viviendo aquí en los Yungas? Julio Pinedo: sí, sí cerca así quinientos años (?haigo 
00:22:04-4) quinientos algo y mas todavía ya estarían... entonces como le digo… perdón 
que ellos eh han venido en calidad deee los han traído en calidad de trabajador, para 
trabajar y las... en las en la... como recién estaban colonizando haciendo… si antes estaban 
eh repartiendo los patrones los terrenos.... para trabajar estos terrenos han traído. Marietta: 
sí mhm… sí Julio Pinedo: eso era. 
 
Marietta: mhm, volviendo un poquito a la pregunta de antes, de la Saya… ¿por que será 
que la Saya se ha perdido por tantos años? Julio Pinedo: eeeh como le vuelvo a decir, por 
lo quee ha muerto el rey entonces ha quedado así nomas. Marietta: mhm, la otra gente 
tampoco seguía... tocando #Julio Pinedo: ya no ya no ya no seguían ya noo… seguían 
unos dos años así pero ya no, no había quien organice, no había quien… quien encabeza ya 
entonces así nomas ya… porque había mayores ese tiempo, viejits había hartos, pero ya no 
lo, ya no ha seguido. Marietta: mhm Julio Pinedo: sí... Marietta: sí....mhm.y ahora 
#Julio Pinedo: pero Marietta: pero… sí, siga… Julio Pinedo: porque ese Eugenio 
Iriondo como le digo...de aquí  Mururata era pues, de aquí, entonces había mucho de la, 
sabía mucho de la Saya, hasta de la historia sabía, entonces de acuerdo a eso ya… en 
Tocaña también han, han visto así entonces ya han empezado también a, a formar y tocar la 
Saya.  
 
Marietta: sí… sí, sí mhm, y ¿que siente usted ahora por ejemplo tocando la Saya?  
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Julio Pinedo: ¿ahora? Marietta: sí Julio Pinedo: bueno ahorita estamos tocando la 
Saya.... desde eeee... desde el, el, el ochenta yyy....85....desde el 85. (? vuelta, otra vuelta 
00:24:26-7) nos hemos vuelto aa organizar para tocar, y sobre eso yaa, el 92 ya me han 
coronado a mí.  
Marietta: sí, sí, sí, y si ¿usted por ejemplo toca en ocasiones de fiesta, hoy en día por 
ejemplo… como se siente tocando la Saya? Julio Pinedo: bueno... nos sentimos bien 
porque… era una una, una, una, es una musica nativa una, una música... como se puede 
decir… tradicional era... anteriormentee no había bandas, no habían tocadiscos no había 
nada de eso, en ese tiempo solamente había la Saya y la Zampoñada tocaban los Aimara 
los eeh si, si Sicullada se le decía a ese tiempo, ah Sicullada después había otra música 
también… tocaban... así ultimo ya tocaban también la… la Tarca es ultimo que… ya… 
tocan, y nosotros, la raza negro... negra… así tocábamos siempre la… la Saya era siempre 
la… la música… la… y ese tradición ya ese de esa cultura, cultura de esa cultura era eso 
esa música.  
 
Marietta: sí, sí, sí, mhm, si... ham… una pregunta mas tuviera... por ejemplo los jóvenes 
que salen de aquí las comunidades y se van a la ciudad a estudiar o a trabajar, ¿usted anota 
un cambio que por ejemplo que pierden un poquito la identidad afroboliviana? ¿o sigue 
igual? Julio Pinedo: síií eso esta... la verdad que (?estaba yendo muchos ps)… ya no 
puede aumentar, crecer mas la… la raza negra ya esta poquito… ahí nomas se ha quedado, 
ya no… los que salen a La Paz… entonces ahí se... ya se, se casan así con otra clase de… 
se encuentra...otra clase de gente así entonces los hijos ya van… Marietta: mh Julio 
Pinedo: sí entonceee la raza ya que va quedando un poco… atrás. Marietta: mhm, sí... 
Julio Pinedo: síí… 
 
Marietta: y usted ve por ejemplo que ¿hijos de padre afro por ejemplo y madre aimara que 
no se identifican tano con lo afro o si lo hacen? Julio Pinedo: se identifica claro no por 
una parte… una parte de ese... se… claro están de acuerdo, están siempre reconociendo su 
raza peroo ya no siempre como como anteriormente como digamos así de la misma raza y, 
y criado en los Yungas ya no siempre ya tiene otro… otra forma de, de ser digamos. 
Marietta: mhm Julio Pinedo: sí. 
Marietta: ¿como que cambios por ejemplo anota? Julio Pinedo: es que ya noo...(? 
legalmente)… ya tienen vergüenzas tam... digamos eeh… quería con esa con esa cultura de 
tocar la Saya mismo ya no ya no quieren tocar así. Marietta: ¿sí? Julio Pinedo: ah, y los 
hijos de sus hijos también ya, ya...entonces ya no, ya no hay la raza ya es ps ya es... así, así 
se va perdiendo. Marietta: mhm Julio Pinedo: sí.  
 
Marietta: ¿pero muchos afros que van por ejemplo, jóvenes que van a la ciudad siguen 
tocando la Saya en la ciudad, no? Julio Pinedo: sí, sí eso sí siguen perooo pero otra gente 
les eeh va ps de aquí… aa… a idearles a mas o menos aa a convencerles que, que… cual 
era la cultura para que se mantenga esa cultura así, gentes de, de los Yungas va, asi 
Negritos va entonces ese ya les… les escoge ya conoce donde viven así (Ansatz von 
Lachen). Marietta: ah (lache auch bissl) sí... sí Julio Pinedo: síí... 
 
Marietta: mmh... (a Miguel:) ¿tienes una pregunta mas?  
Miguel: eh la misma pregunta que le hice a su señora, tal vez... ¿cómo es su relación con, 
o si tiene alguna relación con el señor Medina por ejemplo, el mismo Jorge? Jorge Medina 
que ahora es diputado. 
Julio Pinedo: ssí Miguel: no sé si se sientes identificados, tienen/han tenido una relación 
supongo antes de que, que haya las elecciones no sé. Julio Pinedo: eeh bueno con el eh... 
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el eh el Jorge Medina.... eeh tenemos... tenemos también acuerdo, sí, porque él incluso él 
eh.... a él lo han… a él lo ha digamos como se puede decir a él lo ha lo han.... más se han 
antusiasmado... eeh esa cultura esa costumbre que se tenía aquel ayer, entonces él... 
también ya… primero ha venido a… donde mí ha venido… que así podemos hacer y eh o 
sea... esto así o, pienso hacerlo entonces eh que le de una autorización si él puede, si él eh 
quiero hacer esto aquel otro así, muchas cosas...hemos hablado entonces yo tenía que 
decirlo nomas que esta bien ps, entonces hemos tenido un acuerdo de le ha...han dado de 
comunidad en comunidad así ha… otra vez eh… encabezando la...la misma problema de la 
cultura, sí. Marietta: sí mhm Miguel: mhm, claro... Julio Pinedo: de eso tenemos acuerdo 
con él.  
Miguel: según usted, como lo ve ahorita de no sé a los jóvenes… ¿que es que lo falta tal 
vez a la comunidad afro de aquí a futuro? ¿que esta faltando? Julio Pinedo: bueno...a lo 
futuro...por una parte dijeran....claro de seguir manteniendo...pueden seguir manteniéndolo, 
peroo no se puede, un poquito complicado es este porque no se puedeee… eh más o menos 
oo tener unaa una eh...de más cerca más o menos con más claridad porque siempre vivimos 
así mezclado con Aimara y con la con los ooh Negritos, entonces para mañana, pa sus 
futuro porque eh ah hablando la verdad es como... como si uno puede encabezar...apartar 
ya digamos de, de digamos...este aimara y este es el eh… el negro y todo eso pero un 
poquito ahí no, no a mí no, no...  no lo veo bien, sí, no lo veo bien porquee... eh con eso no 
lo veo quee la salida no le veo no, no tengo mas o menos una seguridad de… 
ehm...manteniendo manteniéndolos separado....yo pienso ¿para que? sí... porque yendo la 
verdad tendría que separarnos eh digamos… ya digamos puro así negritos uno una 
comunidad el otro otra comunidad e otros… entonces ya no ya no ya no... ya no tratar ya 
relaciones con, con aimara... yy eso no seria bueno porque como le digo s... sus, sus padres 
de mis abuelos de toditos, toditos sus es esee toditos esee... esa parte han nacido en 
Bolivia, y así que ellos siempre ya han sido bolivianos, y, y nosotros ya ni, ni, ni hablar ya 
ps, todos somos bolivianos, el mestizo es boliviano, es el, e,l el, indígena es boliviano, ahí 
también estamos nosotros, somos ya bolivianos, sí.  
 
Marietta: sí. y ¿usted por ejemplo se siente mas identificado con lo afro o con lo 
boliviano? Julio Pinedo: eeh... con todo, con todo, todo lo que somos bolivianos puede 
ser… eeh si somos… carne humano… eh la, la, las eh las…dos tres partes de, de clase de 
gente que somos...para mí seria… somos igual. Marietta: claro, sí, claro. Julio Pinedo: sí. 
(?los dos  00:35:07-7) 
 
Miguel: todavía siente al escuchar África, ¿usted siente un cariño para ese pueblo 
también? Julio Pinedo: sí, sí, sí. #Miguel: ¿cual es la sensación que siente? 
Julio Pinedo: eeh buenoo… eh como decir más o menos... del país ps ya digamos ya 
porque es, es, es un… es un país, eeh nosotros somos descendiente de ese país, lo que no se 
puede ahora combinar tampoco es que… no hablan así como estamos hablando ahorita en, 
en África, han venido varios… pero no, no hablan no… son no sé… no sé ingles no sé que, 
que hablan ellos, tampoco es portugués pero y pero no, no hablan el español, no hablan, sí, 
así que no se puede ps mh en vano vienen, quieren hablar ahora nosotros tampoco sabemos 
ni el ingles ni el ni el portugués no sabemos ni como (?combine  00:36:25-5) con ellos. 
#Marietta: difícil es comunicar después, no?# Julio Pinedo: sí (Ansatz von Lächeln) sí, 
ellos vienen aquí pero vienen con otra gente que sabe hablar ah... #Marietta: con 
traductores# Julio Pinedo: sí, sí, con traductores, sí.  
 
Marietta: sí… sí..mh.... y porque hablaba antes del ah por ejemplo dentro de las 
comunidades y pueblos que afros y aimaras están viviendo juntos, ¿no? #Julio Pinedo: sí 
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sí…. # Marietta: ahm ¿están conviviendo o viven los dos así un poco por su parte? 
¿compartiendo mas digamos entre afros  y mas entre aimaras o también afros con aimaras? 
Julio Pinedo: no, eso... eso podría ser antes de laa antes de la colonización, cuando el 
tiempo de la colonización, se ha colonizado el aimara y el, el el afro ps. #Marietta: claro.# 
Julio Pinedo: ellos, esa gente siempre eran eeh trabajador de la hacienda, eran, eran las 
dos clase de gente eran esclavizado por aquellos señores. Marietta: claro, sí. Julio 
Pinedo: entonces más antes tal vez desdiiii, desde ese época entonces ellos ya… siempre 
estaban en contacto con nosotros, eeh nosotros también estamos en contacto con ellos, 
aimaras, si porque anteriormente... vivían aparte, aquí en Mururata a sector de… y esta y 
esta parte… hay un rio este lado entonces hacia abajo todito este esta comunidad vivían los 
afros, puros afros, entonces los aimaras vivían de laa... hay una (?reyesito 00:38:16-2) este 
lado, al frente ahí vivían los aimaras, en todo lugar ha sido eso, pero al trabajar trabajaban 
juntos, con el mismo mayordomo, con el mismo patrón, con el mis ese el el… todo lo, eran 
esclavizado igual los tres días de la semana la… tiempo de la de la hacienda de la 
esclavitud. Marietta: mhm sí, sí. 
 
Miguel: eh ¿Don Julio, cuando usted era niño por ejemplo, ha conocido ya su abuelo, Don 
Bonifacio? #Julio Pinedo: sí.# 00:39:11-4  Miguel: ¿usted ya sabía que podía ser algún 
día rey? ¿Como se sentía? ¿alguna vez ha hablado de eso con su abuelo? o ¿alguna vez ha 
tenido ese contacto ya de niño para saber que le iban a coronar en un futuro? Julio Pinedo: 
eeeh como le digo nada, mi primer eh primera vez que le he visto a mi abuelo... en la fiesta 
dee... en la fiesta de pascua en… viernes santo como se puede decir es… la semana 
santa… ahí era la fiesta y era hacia, aquí abajo era, no era en esta iglesia ni, porque esto 
había, no estaba poblado, entonces la primera vez que lo he visto poner… yo me acuerdo 
por lo quee chauchitaba unas, unas moneditas yy dulces, entonces a su cerca iban puros 
niños, entonces los niños yo también era pequeño… yo igual y… sabíamos ir peleando en 
recoger el, el, el, las monedas que... iba botando, a la misa salía juntamente con el… con 
la… con los padres hace hacer la… a la procesión, ahí chauchitana ese, ese, ese dinerito, 
ahí de eso me acuerdo… primero, después unos dos veces más lo he visto y ya (?era) un 
poquito mas grandecito, y así quee pensar de que yo podíaa... algún díaa… ocupar ese 
cargo, ni tampoco ni idea ps yo era pequeño, vivía mi mamá, sí, mis tíos sí ya estaban 
muertos, sus, sus hermanos de… de sus hijos de mi abuelo sus hermanos los hombres eso 
ya estaban muerto, mi mamá nomas era su hija ya, y, y mi mamá mismo… ha vivido un 
tiempito pero ni ese ha conocido, ha visto que… me hubiero, yo hubiera tenido ese cargo. 
Marietta: mhm Julio Pinedo: sí, nada ps, no pensaba nada na eh sí, sí, porque ha muerto 
el eeh... 45............. el 53 perdón, el 54 a 55 por ahí ha muerto, entonces sííí yo he nacido el 
42 así que poco año tenía así. Marietta: claro, sí, sí. Julio Pinedo: sí. 
 
Marietta: sí, tal vez una última pregunta si me permite (lachend)... la última, última ahora 
sí. Julio Pinedo: sí Marietta: ahm, usted siente una… no se que los afrobolivianos están 
unidos… también hablando de digamos Nor Yungas Sud Yungas, que existe un contacto 
como unidad? #Julio Pinedo: sí# Marietta: oo... 
Julio Pinedo: sí, estamos, porque como… no hace rato hablaba el Jorge... ese Jorge hacia 
sus reuniones, entonces eh siempre estaba en esos reuniones, de Sud Yungas... porque 
ahorita esta mayormente... (?no en Sud Yungas nomas hay más 00:42:47-4)... más negrito, 
eeh en Inquisivi hay unos... poquito hay pocos son ya… después no hay otro lugar también 
que hay negritos ya, eeh entonces en esas reuniones siempre acuerdo… con personas, 
siempre estábamos juntos ahí. Marietta: mhm sí. Julio Pinedo: nos conocemos… saben 
mucho ellos... sí, y hay también gentes mayores en esas… comunidades y gente que se 
acuerda aquel ayer como era, que siempre había un rey. Marietta: sí Julio Pinedo: sí. 
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Marietta: y ¿gente mayor también participaba en esas reuniones o mas que todo jóvenes?  
Julio Pinedo: había gente mayor. Marietta: también Julio Pinedo: sí, sí. Marietta: mhm 
Julio Pinedo: gente mayor.  
 
Marietta: muchísimas, muchísimas gracias por tomarse el tiempo, hablar con nosotros… 









8.1.   Kurzzusammenfassung 
 
Wie in fast alle Süd- und Mittelamerikanische Länder, sowie in die Karibik, wurden auch 
in Bolivien afrikanische Sklaven als Arbeitskräfte für die Mienen des Cerro Rico in Potosí, 
der Casa de la Moneda und später auch für die Arbeit auf den Haciendas der 
subtropischen und tropischen Regionen, importiert. Eine genaue geographische Herkunft 
der SklavInnen aus Afrika kann durch die fehlende Dokumentation nicht nachgewiesen 
werden, es wird jedoch vermutet, dass die nach Bolivien verschifften SklavInnen aus den 
heutigen Staatsgebieten des Kongo, Senegal und Angola stammten. Obwohl die Sklaverei 
in Bolivien „schon“ im Jahr 1851 per Gesetz abgeschafft und verboten wurde, erlangten 
AfrobolivianerInnen nicht ihre Freiheit und mussten sich in Folge dem System der 
Leibeigenschaft unterwerfen und weiterhin in sklavenähnlichen Zuständen arbeiten und 
leben. Erst im Jahr 1953 wurde dem System der Leibeigenschaft nach einer Landreform in 
Bolivien endgültig ein Ende bereitet. Seither - seit noch nicht einmal 60 Jahren - haben 
AfrobolivianerInnen ihre Freiheit erhalten und können ein selbstbestimmtes Leben führen. 
Doch auch in Folge sahen und sehen sich viele AfrobolivianerInnen mit Problemen 
ökonomischer, sozialer, kultureller und politischer Art konfrontiert. AfrobolivaienerInnen 
bewohnen heute vor allem die Region der Yungas im bolivianischen Bundesland La Paz, 
sowie die Städte La Paz, Santa Cruz und Cochabamba. Variierenden Schätzungen zufolge 
leben heute zwischen 20.000 und 30.000 AfrobolivianerInnen, genaue Zahlen sind jedoch 
nicht bekannt, da sie in der letzten Volkszählung von 2001 vom Staat ignoriert und nicht 
erfasst wurden. Seit Jahrzehnten kämpfen und bemühen sich AfrobolivianerInnen um 
offizielle Anerkennung als nicht „eingeborene“ bolivianische Minderheit im bolivianischen 
Staat. Diese erhielten sie erst am 7. Februar 2009 durch die Anerkennung der neuen 
Verfassung Boliviens, welche unter der Regierung des Präsidenten Evo Morales Ayma, 
eingeführt wurde. Die jahrhundertlange Unterdrückung und die, nach der offiziellen 
Abschaffung der Sklaverei, jahrzehntelange Ignoranz ihrer Existenz, sowie die Erfahrung 
von Diskriminierung und Rassismus in den Städten und anderen Regionen des Landes, 
führten zu einer aktiven Verneinung ihrer eigenen ethnischen Identität. Erst seit den späten 
1980er Jahren, auch die Zeit des Aufstiegs anderer indigener Bewegungen in Bolivien, und 
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der Gründung der Organisation MOCUSABOL (Movimiento Cultural Saya 
Afroboliviano), wurden sie sich der Bedeutung ihrer kulturellen Identität als 
AfrobolivianerInnen immer mehr bewusst und es begann ein langsamer Prozess der 
Stärkung ihres kulturellen Selbstbewusstseins und einer Neubelebung und 
Wiederentdeckung ihrer kulturellen Traditionen und Manifestationen. Auf diese Weise 
verwandelte sich in den letzten zwanzig Jahren die Ablehnung der eigenen ethnischen 
Identität langsam in einen Stolz auf ihre afrikanische Herkunft und Anerkennung der 
eigenen Identität als AfrobolivianerInnen. 
Die vorliegende Arbeit beschäftigt sich genau mit diesen Prozessen - der Konfrontation mit 
der eigenen ethnischen Identität, der Identitätssuche und deren gradueller Stärkung durch 
diverse Faktoren, der Neubelebung und Wiederentdeckung kultureller Traditionen und 
Manifestationen und den steinigen und schwierigen Weg des Kampfes gegen Rassismus 
und Diskriminierung und die Erlangung politischer Anerkennung und voller Bürgerrechte. 
Hierbei werden - in kultureller und politischer Hinsicht - die Bedeutung der Organisationen 
MOCUSABOL und CADIC (Centro Afroboliviano para el Desarrollo Integral y 
Comunitario) erläutert. Weiters wird auf kulturelle, sprachliche und diasporische Aspekte 
der afrobolivianischen Kultur; die kulturelle und politische Rolle des afrobolivianischen 
Königs, Julio Pinedo; auf Hybridiät und Mestizaje; sowie auf den Kampf gegen 
Diskriminierung und Rassismus und die Einführung des neuen Anti-Rassismus Gesetzes 




8.2.   Abstract 
 
As in almost all parts of the American Continent, as well as in the Caribbean, African 
slaves were imported to Bolivia in order to work in the silver mines of Cerro Rico in 
Potosí, in the coinage centre of the Casa de la Moneda, and on haciendas of the subtropical 
and tropical regions. Because of a lack of colonial documentation exact geographical 
origins of slaves from Africa can’t be proven any more, but it is presumed that slaves 
brought to Bolivia originated from territories of today’s states of Congo, Senegal and 
Angola. Although slavery was abolished and prohibited by law in Bolivia in 1851, 
Afrobolivians didn’t gain their freedom. They had to subjugate to systems of selfdom and 
continued working and living in slavery-like conditions. Only in 1953 the system of 
selfdom in Bolivia was finally put to an end after a land reform. Since then – not even 60 
years yet – Afrobolivians got their freedom and can live an independent, self-determined 
life. But in continuation Afrobolivians still had to face economic, social, cultural and 
political problems. Today, Afrobolivians live in La Paz’s region of Los Yungas and in the 
cities of La Paz, Santa Cruz and Cochabamba. Varying estimates guess that there are 
20.000 to 30.000 Afrobolivians living today, but exact numbers are unknown because 
Afrobolivians had been ignored by the state in the last national census in 2001. Since 
decades Afrobolivians fight for and strive after official recognition as a “non-indigenous” 
minority within the Bolivian State. Recently, on February 7th in 2009, the afrobolivian 
community received their recognition and inclusion in the new political constitution of the 
Bolivian State, which was introduced under the government of President Evo Morales 
Ayma. Passed centuries of oppression and – after the official abolition of slavery – decades 
of ignorance of the afrobolivian existence, as well as the experience of discrimination and 
racism led to an active denial of their own ethnic identity. Only since the late 1980th 
(period of the rise of other indigenous movements in Bolivia) and the foundation of the 
afrobolivian organization MOCUSABOL (Movimiento Cultural Saya Afroboliviano), 
Afrobolivians got aware of the importance of their cultural and ethnic identity and a slow 
process of consolidation of their cultural self-awareness and a revival and rediscovery of 
their cultural traditions and manifestations had begun. In that way, the rejection of their 
own ethnic identity turned in the last twenty years slowly into today’s pride of their 
African origins and recognition of their own identity as Afrobolivians.  
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The present work deals precisely with these processes – the search for identity, the 
confrontation with their own cultural und ethnic identity and the gradual strengthening of 
it. Various factors had an important influence in these processes: the revival and 
rediscovery of cultural traditions and manifestations, the difficult struggle against racism 
and discrimination and the achievement of political recognition in the states constitution as 
well as the recognition of full civil rights. The cultural and political importance of the 
afrobolivian institutions MOCUSABOL and CADIC (Centro Afroboliviano para el 
Desarrollo Integral y Comunitario) will be examined. Furthermore, cultural, linguistic and 
diasporic aspects of the afrobolivian culture will be treated in the present work, as well as 
the cultural and political role of the Afrobolivian King Julio Pinedo and concepts of 
hybridity and mestizaje, the struggle against discrimination and racism, and the 




8.3.   Resumen 
 
Como en casi todas las partes del Continente Americano, así como en el Caribe, esclavos 
africanos fueron importados a Bolivia con el fin de trabajar en las minas de plata del Cerro 
Rico de Potosí, el centro de acuñación de La Casa de la Moneda y en las haciendas de las 
regiones tropicales y subtropicales. Debido a la falta de documentación colonial, los 
orígenes geográficos exactos de los esclavos oriundos de África ya no se pueden 
comprobar, pero se presupone que los esclavos traídos a Bolivia proceden de territorios de 
los estados actuales del Congo, Senegal y Angola. Aunque la esclavitud fue abolida y 
prohibida por ley en Bolivia en 1851, los Afrobolivianos no obtuvieron su libertad. Fueron 
sometidos a sistemas de servidumbre y seguían trabajando y viviendo en condiciones de 
esclavitud. Es a partir del año 1953 que el sistema de servidumbre en Bolivia fue 
finalmente abolido después de la reforma agraria del mismo año. Desde entonces - ni 
siquiera 60 años – los Afrobolivianos obtuvieron su libertad y pueden gozar de una vida 
independiente y autodeterminada. Sin embargo, a continuación los Afrobolivianos tuvieron 
y aún tienen que enfrentarse a problemas económicos, sociales, culturales y políticos. Hoy 
en día, la mayoría de los Afrobolivianos vive en la región de Los Yungas paceños además 
de las ciudades de La Paz, Santa Cruz y Cochabamba. Según diferentes cálculos entre 
20.000 a 30.000 afrodescendientes viven hoy en día en el territorio boliviano, pero no se 
conoce cifras exactas porque los Afrobolivianos fueron ignorados por el Estado Boliviano 
en el último censo nacional de 2001. Desde hace décadas la comunidad afroboliviana lucha 
por un reconocimiento oficial como étnia “no originaria” dentro del Estado Boliviano. 
Recientemente, el 7 de febrero de 2009, la comunidad afroboliviana recibió el 
reconocimiento y fue incluida en la nueva Constitución Política del Estado Plurinacional 
de Bolivia bajo el gobierno del Presidente Evo Morales Ayma. Los siglos pasados de 
opresión y - luego de la abolición de la esclavitud - décadas de ignorancia de la existencia 
de la comunidad afroboliviana, así como la experiencia de discriminación y racismo tuvo 
como resultado la autonegación de su propia identidad étnica. Recién desde los años 1980, 
época que marca el surgimiento de otros movimientos indígenas en Bolivia y la fundación 
de la organización afroboliviana MOCUSABOL (Movimiento Cultural Saya 
Afroboliviano), los Afrobolivianos tomaron conciencia de la importancia de su identidad 
cultural y el proceso de consolidación de su conciencia cultural, reivindicación y 
renacimiento de sus tradiciones y manifestaciones culturales había comenzado. De esta 
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manera, el rechazo de su propia identidad étnica se transformó paulatinamente en los 
últimos veinte años en el orgullo que hoy en día se puede observar - el orgullo de su origen 
africano - y el reconocimiento de su propia identidad como Afrobolivianos. 
El presente trabajo versa precisamente sobre estos procesos, la búsqueda de la comunidad 
afroboliviana de su identidad cultural, la confrontación con su propia identidad étnica y 
cultural, y el fortalecimiento gradual de la misma. Varios factores tuvieron una influencia 
importante en estos procesos: el renacimiento y redescubrimiento de las tradiciones y 
manifestaciones culturales de la propia comunidad, la difícil lucha contra el racismo y la 
discriminación además del reconocimiento político en la Constitución del Estado 
Boliviano, así como el reconocimiento de  plenos derechos civiles. La importancia cultural 
y política de las instituciones afrobolivianas MOCUSABOL y CADIC (Centro 
Afroboliviano para el Desarrollo Integral y Comunitario); aspectos culturales, lingüísticos 
y diaspóricos de la cultura afroboliviana; el rol cultural y político del Rey Afroboliviano 
Julio Pinedo; procesos de hibricidad y mestizaje; y la lucha contra la discriminación y el 
racismo, al igual que la introducción de la nueva Ley contra el Racismo y toda forma de 
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